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PR  ESENTACION 


on  grande  complacencia  hemos  asumido  la  responsabilidad 


de  presentar  al  mundo  teológico  esta  obra  del  Doctor  F. 
Bravo,  abrigando  la  esperanza  de  que  obtendrá  una  acogida  fa- 
vorable dentro  y  fuera  del  ámbito  católico. 

Pensamos,  además,  que  muchos  de  sus  epígrafes  y  el  texto  de 
muchas  de  sus  páginas,  sus  juicios  y  sus  conclusiones  despertarán 
grande  interés  y,  tal  vez,  una  sana  inquietud,  que  invite  a  otros 
a  reflexionar,  a  profundizar  en  el  estudio  de  algunos  temas  que  no 
han  encontrado  aún  su  molde,  y  a  modificar  en  parte  algunas 
apreciaciones,  no  siempre  del  todo  exactas  y  objetivas. 


Esta  obra  aparece  marcada  con  un  marchamo  de  oportuni- 
dad. Su  temática  fundamental  está  en  perfecta  correspondencia 
con  los  gustos,  las  tendencias  y  las  directrices  de  un  gran  sector 
del  campo  teológico  de  hoy. 

Por  una  parte,  se  han  incrementado  en  estos  últimos  lustros 
los  estudios  teológicos  sobre  Lutero,  tanto  en  el  campo  protestan- 
te como  en  el  católico.  Lo  que  antes  podía  considerarse  como  una 
excepción,  es  hoy  una  ley  de  nuestros  días.  En  épocas  preceden- 
tes fueron  muy  contados  los  católicos  que  se  dedicaron  a  estudiar 
con  profundidad  la  teología  luterana  a  través  de  las  obras  del 
Reformador.  En  nuestra  era,  por  el  contrario,  todo  teólogo  cató- 
lico siente  la  necesidad  de  conocer  personalmente  el  pensamiento 
luterano,  estudiándolo  en  sus  propios  escritos. 


* 


* 


# 
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Las  exigencias  de  la  crítica,  por  una  parte,  y  el  ambiente 
ecumenista,  por  otra,  nos  llevan  por  este  camino.  Además,  hoy 
nos  sentimos  todos  — católicos  y  protestantes —  más  cerca  unos  de 
otros  y,  por  lo  mismo,  más  interesados  en  conocer  los  mutuos  te- 
soros doctrinales. 

El  signo  ecumenista,  que  tan  marcadamente  define  nuestra 
era,  justificaría  por  sí  sólo  la  publicación  de  la  presente  obra, 
aunque  ésta  no  se  haya  escrito  ni  pensado  precisamente  con  esas 
intenciones. 

Por  todos  los  caminos  se  busca  la  unión  de  los  cristianos  en 
una  sola  y  única  Iglesia,  la  Iglesia  de  Roma.  Con  marcada  insis- 
tencia los  últimos  Papas  han  invitado  a  los  cristianos  separados  a 
volver  al  redil  del  único  Pastor:  Jesucristo.  De  diferentes  ma- 
neras se  ha  procurado  el  acercamiento,  limando  estridencias.  Se 
han  llevado  a  cabo  muchas  tentativas  para  conseguir  estos  propó- 
sitos: reuniones  en  semanas  de  estudios  teológicos  de  católicos  y 
protestantes;  reuniones  de  carácter  litúrgico  y  religioso  (como  las 
de  Taizé) ;  presencia  de  católicos  a  las  reuniones  ecuménicas  de 
las  iglesias;  presencia  de  algunos  acatólicos  en  el  Concilio  Vati- 
cano II,  siquiera  sea  como  simples  observadores,  etc.,  etc.  Todo 
con  el  propósito  de  allanar  el  camino  de  la  unión  y  desterrar  de 
una  vez  los  prejuicios  sicológicos  y  ambientales. 

El  acercamiento  y  la  mutua  inteligencia  en  una  unidad  de 
fe  es  la  meta  más  vivamente  deseada.  La  obra  del  Dr.  Bravo  pue- 
de contribuir  muy  eficazmente  a  estos  fines,  por  su  objetividad  y 
por  su  sinceridad.  El  teólogo  protestante  no  podrá  estar  descon- 
tento de  estas  páginas,  redactadas  con  un  gran  espíritu  de  com- 
prensión. Se  sentirá  enjuiciado  con  justeza  y  con  mesura..  A  par- 
tir de  aquí  podrá  establecerse  el  diálogo,  necesario  para  la  mu- 
tua inteligencia  y  para  la  admisión  de  unos  mismos  postulados. 

El  tema  fundamental  de  la  obra:  el  sacerdocio  común  de  los 
creyentes,  no  puede  ser  más  oportuno  en  nuestros  días.  Estamos 
viviendo  dentro  de  ese  círculo  de  irradiación,  diseñado  por  las 
enseñanzas  de  Pío  XI,  Pío  XII  y  Juan  XXIII,  que  han  cuajado  en 
lo  que  orgánicamente  se  llama  hoy:  teología  del  laicado.  Como 
tratado  reciente  dentro  del  marco  teológico,  no  ha  llegado  éste 
aún  a  su  pleno  desarrollo,  ni  ha  conseguido  el  esclarecimiento  de 
todos  sus  conceptos.  No  ha  conseguido  tampoco  su  madurez.  Por 


PRESENTACION 


IX 


esto,  todo  trabajo  serio  sobre  este  particular  ha  de  gozar  de  in- 
terés y  de  oportunidad. 

Aparte  de  esto,  razones  de  índole  doctrinal  justifican  esta 
consideración.  La  teología  del  laicado  tiene  un  fundamento  y  una 
raíz,  cuyas  virtualidades  es  preciso  desentrañar  en  toda  su  am- 
plitud. Este  fundamento  no  puede  ser  otro  que  la  incorporación 
vital  del  cristiano  al  Cuerpo  Místico  de  Jesucristo,  en  virtud  de 
la  cual  participa  de  la  vida  sobrenatural  cristiana  y  queda  incar- 
dinado  también  en  una  familia  sobrenatural,  que  es  la  Iglesia. 
Al  mismo  tiempo,  se  hace  solidario  con  todos  los  demás  miembros 
de  este  orgqnismo  misterioso. 

Pero  el  cristiano  en  esta  incorporación  no  sólo  participa  la 
vida  y  la  gracia  de  Jesucristo  en  su  Cuerpo  Místico;  participa 
también  sus  prerrogativas  y  sus  modalidades,  en  la  medida  que  le 
es  posible.  Por  eso,  la  gracia  participada  por  el  cristiano  en  el 
Cuerpo  Místico  es  gracia  sacerdotal,  porque  Jesucristo  por  su 
gracia  es  el  sacerdote  del  Nuevo  Testamento.  Hasta  dónde  llega 
esta  participación  y  en  qué  sentido  es  verdaderamente  sacerdotal 
la  gracia  del  creyente...  he  ahí  problemas  que  están  pidiendo  nue- 
vas y  profundas  investigaciones,  tanto  desde  el  lado  doctrinal, 
como  en  su  aspecto  histórico. 

Estas  ideas  han  contribuido  a  revalorizar  al  cristiano  en  el 
mundo,  señalando  su  propio  puesto  en  la  Iglesia.  Con  ello  se  han 
conseguido  grandes  ventajas,  tanto  en  el  orden  doctrinal  y  teóri- 
co, como  en  el  aspecto  vital:  una  mejor  comprensión  de  la  Igle- 
sia y  del  sentido  armónico  y  unitario  del  Reino  sobrenatural  de 
Dios,  y  una  profundización  en  la  vida  sobrenatural  de  la  misma 
Iglesia,  por  parte  de  los  mismos  cristianos. 

Nadie  ignora  la  parte  que  en  esto  le  corresponde  a  Lutero, 
que  despertó  la  conciencia  de  muchos  a  favor  de  los  laicos,  aun- 
que él  se  extralimitase  en  sus  juicios  y  apreciaciones.  El  puso  de 
relieve,  tal  vez  más  que  ningún  otro  teólogo  de  su  tiempo,  aun- 
que con  criterio  extremista  en  muchos  problemas  vitales,  el  ca- 
rácter teológico  y  eclesial  de  los  laicos,  como  porción  de  la  ver- 
dadera Iglesia,  poniendo  como  fundamento  su  participación  en 
el  sacerdocio  de  Jesucristo. 

Consecuentes  con  este  valor  de  autoridad,  los  teólogos  protes- 
tantes han  trabajado  siempre  con  insistencia  por  esclarecer  el 
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pensamiento  de  su  fundador,  y  hacerlo  fructificar  en  la  práctica 
de  la  vida  común  de  cada  cristiano  y  en  la  organización  eclesial. 
En  algunos  aspectos  han  aventajado  incluso  a  los  mismos  teólogos 
católicos,  como  éstos  han  reconocido  sin  reticencias  (A.  Avelino 
Esteban  Romero  :  Teología  del  laicado,  XIII  Semana  española  de 
teología,  Madrid,  1954,  7).  La  Asamblea  de  Amsterdan  (1948),  el 
Congreso  europeo  de  los  seglares  (Alemania,  1951),  las  reuniones 
ecuménicas  de  carácter  eclesiológico,  son  hechos  muy  elocuentes 
en  nuestros  días. 

Estas  consideraciones  justifican  sobradamente  la  publicación 
de  esta  obra.  La  teología  del  laicado,  que  encuentra  su  funda- 
mento vital  en  el  sacerdocio  de  los  creyentes,  reclama  una  labor 
de  precisión  de  conceptos,  de  exactitud  de  fórmulas;  un  conoci- 
miento de  su  desarrollo  histórico;  una  sistematización  verdadera- 
mente teológica,  para  dar  solución  a  las  dificultades  que  se  plan- 
tean y  dejar  expedito  el  camino  a  quienes  mantienen  aún  una 
actitud  reaccionaria.  La  obra  del  Dr.  Bravo,  en  toda  su  estructu- 
ra, puede  suministrar  a  los  teólogos  de  hoy  valiosos  elementos, 
para  conocer  con  precisión  una  de  las  facetas  históricas  de  este 
problema,   y  para  valorarlo  doctrinalmente  con  exactitud. 

#    #  # 

Aparte  de  esto,  es  justo  que  pongamos  de  relieve  algunos  de 
los  méritos  objetivos  de  este  trabajo,  si  bien  juzgamos  que  esto 
no  sería  del  todo  necesario.  El  lector  podrá  verificarlo  fácilmen- 
te por  sí  mismo  y  descubrir  estos  méritos  sin  esfuerzo. 

En  primer  lugar,  la  obra  constituye  un  estudio  directo  de  la 
doctrina  de  Lulero  sobre  el  tema  capital:  el  sacerdocio  común  de 
los  creyentes.  Su  autor  no  se  ha  contentado  con  las  referencias,  ni 
con  las  informaciones  debidas  a  otros  investigadores.  Ha  acudido 
a  la  misma  fuente,  tomando  contacto  con  todos  los  escritos  del 
Reformador,  para  desentrañar  de  ellos  todas  sus  ideas  sobre  el 
tema  fundamental.  Ha  consultado  también  las  obras  de  los  más 
autorizados  intérpretes  del  pensamiento  y  de  la  teología  lutera- 
na, para  lograr  un  conocimiento  más  puro  y  más  exacto  de  la 
doctrina. 
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Al  mismo  tiempo,  se  ha  hecho  cargo  del  estado  ambiental 
de  la  teología  del  tiempo  y  de  las  circunstancias  en  que  escribió 
hulero,  como  elementos  valiosos,  y  necesarios  en  ocasiones,  para 
lograr  una  interpretación  recta  y  objetiva  de  su  pensamiento.  To- 
do esto  da  garantías  de  objetividad  y  de  solidez  a  la  exposición 
y  a  las  conclusiones  que  el  Dr.  Bravo  establece  en  su  obra. 

No  quisiéramos  que  nadie  se  llevase  a  engaño  frente  a  este 
trabajo.  La  obra  tiene  un  sentido  y  un  alto  valor  histórico,  pero 
no  es  éste  su  mérito  principal.  Ni  es  ése  tampoco  el  carácter  más 
destacado  en  este  libro.  A  todos  sus  méritos  aventaja  sin  duda 
su  valor  doctrinal  y  constructivo,  en  pro  de  una  auténtica  teolo- 
gía del  sacerdocio  común  de  los  creyentes. 

Tal  vez  alguno  pudiera  sugerir  una  objeción,  que  rebajaría 
el  valor  teológico  y  doctrinal  de  esta  obra.  Lutero,  en  cuanto  he- 
reje, no  puede  ser  un  auténtico  teólogo,  según  el  aforismo  de 
Suarez:  "£/>i  teólogo  caído  en  herejía,  deja  de  ser  teólogo".  ¿Qué 
valor,  pues,  y  qué  importancia  puede  tener  el  estudio  de  un  pro- 
blema teológico  a  través  de  la  doctrina  de  un  hereje?...  Creemos 
que  esta  objeción  carece  de  validez  y  que,  por  lo  mismo,  no  re- 
baja en  nada  el  valor  teológico  de  este  trabajo.  Antes  bien  lo 
acrecienta. 

La  teología  es  una  ciencia,  una  sistemática  de  verdades  con- 
catenadas, que  deben  ser  conocidas  en  sí  mismas  y  en  su  concate- 
nación, teniendo  como  punto  de  partida  la  revelación  divina. 
Dentro  de  esta  ciencia,  un  hereje  puede  rechazar  unas  verdades 
y  admitir  otras,  sin  que  esta  actitud  invalide  el  verdadero  punto 
de  vista  del  teólogo.  Precisamente,  si  no  admite  algunas  verdades 
como  reveladas,  es  porque  piensa  que  no  se  contienen  en  la  re- 
velación. 

La  actitud  de  Lutero  en  este  caso  fue  ésa.  Antes  de  ser  here- 
je y  de  separarse  de  la  iglesia  visible,  ya  poseía  una  concepción 
orgánica  del  sacerdocio  de  los  creyentes.  Después  de  su  separa- 
ción, no  puso  nunca  en  duda  ni  en  litigio  esta  verdad,  ensenada 
según  él  por  la  Sagrada  Escritura  y  por  la  Tradición  de  la  Iglesia. 
Sus  razonamientos,  desde  este  punto  de  partida,  son  vivaces  y 
profundos.  No  hay  razón  para  desconocerlos  en  la  teología  ca- 
tólica. 

El  Dr.  Bravo  tiene  el  mérito  de  haber  situado  cada  cosa  en 
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su  punto  a  lo  largo  de  toda  su  obra.  En  sus  tres  partes  analiza  la 
actitud  de  Lutero,  estudia  el  alcance  de  su  postura,  y  examina  de- 
tenidamente toda  su  problemática  doctrinal,  confrontándola  con 
las  enseñanzas  de  la  teología  tradicional,  que  es  aquí  teología  de 
la  Iglesia  católica. 

En  la  primera  parte  de  la  obra,  de  carácter  analítico,  busca 
el  origen,  la  evolución  y  las  vicisitudes  de  la  doctrina  luterana 
sobre  el  sacerdocio  y  los  creyentes,  a  partir  de  su  escrito  de  1512. 
Como  punto  de  gran  importancia,  el  autor  hace  hincapié  en  las 
relaciones  de  origen  entre  el  sacerdocio  de  Jesucristo  y  el  sacer- 
docio común. 

La  parte  segunda,  de  carácter  sistemático,  expositivo,  es  la 
más  doctrinal.  En  ella  expone  el  autor,  tanto  el  aspecto  negativo 
de  la  cuestión  (lo  que  no  es  el  sacerdocio  común  en  la  doctrina 
luterana),  como  su  aspecto  positivo,  demostrando  su  existencia 
y  su  naturaleza,  su  origen,  sus  propiedades... 

La  parte  tercera  es  un  contraste  de  la  doctrina  luterana  con 
las  doctrinas  católicas,  tanto  acerca  del  sacerdocio  común,  como 
acerca  del  sacerdocio  jerárquico,  tema  sobre  el  que  Lutero  dog- 
matizó en  repetidas  ocasiones,  con  deplorables  extremismos. 

*    #  * 

Nada  más  ni  nada  menos  podía  desearse  en  un  libro  como 
éste.  El  lector,  ambientado  en  la  teología  y  en  la  eclesiología  ac- 
tuales, podrá  juzgar  por  sí  mismo  de  la  oportunidad  del  tema, 
de  su  importancia  en  el  campo  de  la  teología  de  hoy,  y  del  valor 
objetivo  de  la  obra  en  sí  misma.  Su  riguroso  método  científico 
es  otra  de  las  cualidades  que  la  avalan  y  garantizan. 

Por  nuestra  parte,  hacemos  votos  para  que  este  primer  tra- 
bajo del  Dr.  Bravo  vea  su  complemento  en  otras  publicaciones, 
que  contribuyan  eficazmente,  como  la  presente,  a  enriquecer  el 
caudal  de  doctrina  y  de  historia  en  el  campo  de  la  teología. 

P.  Enrique  del  Sdo.  Corazón,  O.  C.  D. 

Catedrático  de  la  Universidad  Pontificia.  Salamanca 
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No  puedo  reseñar  aquí  ni  siquiera  las  principales  manifesta- 
ciones del  pensamiento  actual  en  torno  del  sacerdocio  común. 
Por  lo  demás,  este  asunto  no  es  sino  un  aspecto  del  más  general 
sobre  el  laicado.  El  nuestro  es  el  siglo  del  laico. 

Católicos  y  protestantes  ponen  un  interés  enorme  en  la  deter- 
minación del  puesto  que  ocupa  el  laico  dentro  de  la  Iglesia.  Por 
parte  de  los  segundos,  el  interés  reviste  un  carácter  predominante- 
mente práctico.  Las  comunidades  han  vuelto  sus  ojos  al  seglar 
para  una  intensificación  del  apostolado.  Faltan  pastores.  Además, 
es  el  creyente  sincero  quien  siente  con  mayor  intensidad  que  nadie 
la  separación  de  las  Iglesias.  ¿Por  qué  se  ha  de  prolongar  una  si- 
tuación que  es  a  todas  luces  abiertamente  contraria  a  la  voluntad 
de  Cristo?  Sin  hablar  de  las  iniciativas  privadas,  basta  con  men- 
cionar tres  movimientos  laicos  de  gran  importancia  en  los  afanes 
ecumenistas:  "The  World's  Alliance  of  Young  Men's  Christian 
Association",  fundado  en  1855;  "The  World's  Young  Women's 
Christian  Association",  que  data  de  1894  y  "The  World's  Student 
Christian  Federation",  establecida  en  1895.  Según  observa  Ruth 
Rouse  (1),  sobre  todo  los  dos  primeros  se  extendieron  de  tal  ma- 
nera a  todas  las  clases  y  edades,  que  más  correctamente  deberían 
llamarse  "Lay  Movements"  o  movimientos  laicales.  Su  papel  den- 
tro del  movimiento  ecuménico  ha  sido  el  de  pioneros.  La  mayoría 
de  los  líderes  de  dicho  movimiento  han  salido  de  estas  asocia- 
ciones. 


(1)    The   World  Christian  Lay  Movements,  London,   1954,   p.  600. 
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Un  índice  del  interés  que  suscita  el  seglar  en  las  esferas  pro- 
testantes lo  encontramos  en  la  Primera  Asamblea  del  Consejo  Ecu- 
ménico de  las  Iglesias,  celebrado  en  Amsterdam  en  1948.  "Pedi- 
mos — se  dice  en  una  de  las  secciones —  que  las  mujeres  sean  utili- 
zadas en  la  vida  de  la  Iglesia,  dándoles  un  lugar  en  el  seno  de 
los  Consejos  y  Comités  donde  se  toman  las  decisiones  que  afec- 
tan a  la  vida  de  la  Iglesia"  (2).  Más  aún,  se  exige  de  la  mujer 
que  sea  consagrada  Pastor,  aunque  ésto  es  superar  el  plan  laical 
e  introducirse  de  lleno  en  el  clerical.  Se  alega  para  ello  "la  pe- 
nuria de  pastores  en  ciertos  países",  que  plantea  "problemas  prác- 
ticos y  espirituales  extremamente  urgentes"  (3).  Ante  las  discu- 
siones que  suscitó  este  problema,  los  miembros  del  Consejo  piden 
un  estudio  "minucioso  y  objetivo". 

Por  lo  que  respecta  al  asunto  directamente  laical,  mucho  más 
nos  interesa  la  discusión  del  Consejo  en  torno  a  "la  importancia 
de  los  laicos  en  la  Iglesia".  Casi  todas  las  Iglesias  han  pedido  que 
se  estudie  "el  problema  urgente  de  la  utilización  adecuada  y  de 
la  formación  de  los  laicos  para  el  servicio  de  la  Iglesia"  (4).  La 
situación  actual  es  deplorable.  Por  una  parte,  "los  laicos  están 
presentes  en  todas  partes;  desean  convertirse  en  miembros  efec- 
tivos de  la  Iglesia.  Incumbe  en  adelante  a  las  Iglesias  mismas, 
mostrar  que  el  elemento  laico  puede  jugar  un  papel  esencial  en 
el  servicio  de  la  comunidad".  Sin  embargo,  los  laicos  advierten 
que  se  encuentran  muy  mal  preparados  y  que  hasta  ahora  se  ha 
exigido  de  ellos  demasiado  poco.  Por  esta  razón,  "gustosamente 
se  cree  en  todas  partes  que  la  necesidad  de  la  movilización  de 
los  laicos  es  universalmente  reconocida"  (5).  Se  insiste  en  que  "es 
por  los  laicos  por  quienes  la  comunidad  cristiana  puede  mostrar 
al  mundo  que  el  mensaje  bíblico  y  la  obra  cumplida  por  la  Igle- 
sia en  obediencia  a  su  Señor  tocan  los  problemas  y  la  vida  con- 


(2)  Desordre  de  l'homme  el  dessein  de  Dieu.  V.  La  Premiére  Assemblée 
du  Conseil  Oecumcnique  des  Eglises.  Rapport  Officiel,  edit.  par  W.  A. 
Visser't  Hooft.  Ed.  Delachaux  et  Nieslle,  Neuchatel  et  Paris,  p.  188. 

(3)  Ob.  cit.,  Ibid. 

(4)  Ob.  cit.,  p.  195. 

(5)  Ob  cit.,  p.  19é. 
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creta  del  hombre  de  todos  los  tiempos,  y  por  tanto,  también  del 
actual". 

Muchos  miembros  de  la  Asamblea  no  aceptaron  en  todas  sus 
partes  la  descripción  del  estado  actual  del  laicado.  Es  exagerado 
decir  sin  más  ni  más  que  el  estado  actual  de  las  Iglesias  en  cuan- 
to a  la  intervención  y  capacidad  de  los  laicos  es  deplorable.  El 
inglés  E.  Benson  Perkjns  advierte  que  la  Iglesia  Metodista  de 
Gran  Bretaña  cuenta  con  unos  30.000  predicadores  laicos  muy  bien 
formados.  M.  Gilpin  recuerda  que  la  Iglesia  anglicana,  a  causa 
de  la  guerra,  escasea  en  la  actualidad  de  llamados  para  el  ministe- 
rio y  que  "debe  mucho  a  los  laicos,  que  celebran  los  cultos  y 
cumplen  otros  diversos  oficios  en  la  Iglesia.  Cuando  Nuestro  Se- 
ñor Jesucristo  donó  su  mensaje  al  mundo,  no  se  dirigió  solamen- 
te a  los  ministros  consagrados  y  a  los  Apóstoles,  sino  a  todos  los 
hombres  y  mujeres"  (6).  La  Señorita  Walton  recordó,  por  su  par- 
te, que  en  1938  se  apreciaba  en  20.000  el  número  de  misioneros 
no  católicos-romanos;  de  entre  ellos,  solamente  7.500  eran  minis- 
tros consagrados  y  los  demás,  o  sea  12.500,  eran  médicos,  enfer- 
meros, institutores  y  otros  trabajadores  laicos.  Por  último,  men- 
cionaré el  testimonio  del  Dr.  von  Thadden,  según  el  cual,  en  este 
mundo  seculerizado,  la  Iglesia  confesante  de  Alemania  ha  hecho 
la  experiencia  que  es  toda  la  comunidad  quien  está  llamada  a  dar 
testimonio  en  la  lucha  de  la  Iglesia  por  su  existencia.  "Si  bien 
existe  una  diferencia  entre  clérigos  y  laicos,  todos  deben  luchar 
reunidos"  (7). 

Frente  a  estos  reclamos  y  reivindicaciones,  se  impone  un  pun- 
to de  partida,  que  ha  de  ser  necesariamente  ideológico  y,  más  con- 
cretamente, teológico.  El  mismo  Consejo  de  las  Iglesias  propuso 
unas  "bases  fundamentales",  pidiendo  que  se  ahondase  en  los  prin- 
cipios teológicos.  "Tenemos  necesidad  de  repensar  la  noción  de 
esta  Iglesia  "sacerdocio  real,  nación  santa,  pueblo  puesto  aparte" 
(1  Petr.  2,  9)  y  "cuerpo  de  Cristo"  (Eph.  4,  16),  "para  cuya  edifi- 
cación, cada  uno  debe  aportar  su  concurso"  (8).  He  aquí  cómo  se 


(6)  Ob  cit.,  p.  201. 

(7)  Ob.  cit.,  p.  202. 

(8)  Ob.  cit.,  p.  197. 
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pone,  como  punto  de  partida,  el  asunto  bíblico  del  sacerdocio 
común.  También  para  los  protestantes,  éste  es  el  meollo  del  pro- 
blema, el  núcleo  de  toda  laicología.  En  este  sentido,  son  muy 
significativos  los  recientes  trabajos  de  Max  Thurian  (9),  Tomas 

F.    TORRANCE    (10),    P.    DlETERLEN    (11),    A-PlERRE  LeSTRINGANT 

(12),  Odette  Grosjean-Darier  (13),  etc. 

Ahora  bien,  en  este  punto  lo  mismo  que  en  casi  todos  los  de- 
más, los  Reformadores  del  siglo  XVI  siguen  siendo  los  auténticos 
inspiradores  de  la  teología  protestante  actual.  De  ahí  que,  al  re- 
pensar el  problema  del  sacerdocio  común,  se  vuelva  instintiva- 
mente a  las  enseñanzas  de  Lutero,  Bucero,  Calvino,  etc..  Pero  no 
todos  interpretan  del  mismo  modo  ni  los  textos  bíblicos  en  que 
se  apoyaron  los  Reformadores,  ni  a  los  mismos  Reformadores. 
El  desacuerdo  se  hizo  sentir  en  los  primeros  orígenes  del  lute- 
ranismo.  Mientras  Martín  Lutero  hablaba  de  este  asunto  con  fre- 
cuencia y  predilección,  Melanchton  lo  contaba  entre  los  "artícu- 
los odiosos  e  innecesarios,  de  los  que  se  cuidan  de  discutir  en  las 
escuelas"  (14).  Posteriormente,  el  historiador  y  teólogo  protes- 
tante J.  A.  Dorner  afirma  que  "quienes  rechazan  el  principio 
apostólico  del  sacerdocio  universal  de  los  cristianos,  se  declaran 
por  el  mismo  hecho,  enemigos  de  la  Reformación"  (15).  No  obs- 
tante, el  luterano  M.  Schian  cree  que  "el  sacerdocio  general,  to- 
mado estrictamente,  es  una  contradicción  en  sí  mismo"  (16).  Otro 
luterano,  M.  Rade,  proclama  la  verdadera  urgencia  de  remozar 


(9)  Situation  du  sacerdoce  universel  et  du  ministere  pastoral,  en  "Verbum 
Caro",  Vol.  XI  (1957),  262  ss. 

(10)  Royal  Prieslhood,  en  "Scoftish  Journal  oí  Theology  Occasional  Pa- 
pers"  N.   3,   Edimburgo  y  Londres,  1955. 

(11)  Vous  étes  un  Sacerdoce  royal,  Montebeliard,  Société  anomyme 
d'Imprimerie  Montebeliardaise,  1912. 

(12)  Prétrise  et  Ministere  Pastoral,  en  "Foi  et  Vie",  43  (1945),  117-146. 

(13)  La  Femme  Protestante  dans  la  Société,  Ed.  Labor  et  Fides,  Geneve. 

(14)  C.  R.  II,  p.  183:  "...gehassigen  und  unnotigen  Artikeln,  davon  man 
in  den  Schulen  zu  diskutieren  pfleg". 

(15)  J.  A.  Dorner,  Histoire  de  la  Théologie  Protestante.  Trad.  de  l'alle- 
mand  par  Albert  Paumier,  Paris,  1870,  p.  79. 

(16)  M.  Schian,  Das  allgemeine  Prieaterlum  und  die  kirchliche  Praxis, 
Kawerau-Festschrift,  1917,  p.  114. 
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los  principios  del  sacerdocio  común.  Pide  urgentemente  que  se 
supere  la  "Pastorenkirche"  o  Iglesia  de  los  pastores;  pide,  al  mis- 
mo tiempo,  que  del  principio  de  comunidad  (Gemeindeprinzip), 
proclamado  en  los  tiempos  anteriores,  se  pase  y  se  aproveche  del 
ya  existente  "movimiento  de  comunidad"  (Gemeindebewe- 
gung)  (17). 

He  aquí  un  brevísimo  panorama  del  problema  en  la  actuali- 
dad protestante.  Aunque  el  movimiento  laical  es  unánime,  no 
todos  están  de  acuerdo  en  la  explicación  de  sus  bases,  es  decir, 
de  los  principios  teológicos  que  lo  sustentan. 

Entre  los  católicos,  el  problema  reviste  matices  diferentes. 
También  entre  nosotros,  el  laicado  es  el  tema  del  día.  Desgracia- 
damente, un  tema  olvidado  en  los  siglos  anteriores.  No  hace  al 
caso  repetir  aquí  datos  y  quejas  en  torno  al  abandono  que  su- 
friera el  laicado  en  la  Edad  Media  y,  sobre  todo,  a  partir  del  Con- 
cilio Tridentino.  "La  necesidad  en  que  nos  ha  puesto  el  protes- 
tantismo — dice  P.  Galtier,  en  tono  de  excusa —  al  negar  la  ins- 
titución divina  de  un  sacerdocio  jerárquico,  de  insistir  sobre  su 
carácter  propio  y  exclusivo,  hizo  que  se  hablara  poco  de  este 
otro  sacerdocio,  de  orden  completamente  espiritual,  que  es  común 
a  todos  los  cristianos"  (18).  La  actitud  polémica  ha  tenido  por 
largo  tiempo  amordazada  la  verdad.  Felizmente,  esta  actitud  ha 
cambiado.  Los  que  la  mantienen,  son  teólogos  sin  mayor  signi- 
ficación u  hombres  indiscretamente  agarrados  al  "pasado",  a  un 
pasado  que  en  la  Iglesia  no  fue  el  origen,  sino  una  intromisión 
posterior,  una  intromisión  de  los  tiempos  de  decadencia.  Pero  si 
en  la  actualidad  se  ha  llegado  a  una  revalorización  del  laicado, 
ello  se  debe  en  gran  parte,  a  nuestra  actitud  menos  polemista 
contra  el  protestantismo.  "Hoy  sabemos  — dice  G.  Philips —  que 
el  protestantismo,  si  bien  ha  rechazado  doctrinas  perfectamente 
católicas,  ha  guardado,  sin  embargo  y  no  mal,  valores  auténtica- 
mente cristianos.  Serán  parcialmente  inoperantes,  por  ir  engar- 


(17)  M.  Rade,  Dos  konigliche  Priestertum  der  Gliüibigen  und  seine  For- 
derung  an  die  evangelische  Kirche  unserer  Zeit,  Tiibingen,  1918,  p.  4-5. 

(18)  P.  Galtier,  Christ  et  Chrétiens,  en  "Rev.  d'Ascétique  et  Mystique, 
IV  (1923)  6. 
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zados  en  una  síntesis  falsa,  pero  no  han  perdido  su  marca  de  ori- 
gen-'  (19).  Hoy  más  que  nunca  urge  ponernos  de  acuerdo,  com- 
pletarnos, apoyarnos.  Porque,  si  bien  es  verdad  que  la  Iglesia 
Católica  tiene  en  sí  todo  el  tesoro  de  la  verdad,  sin  embargo,  no 
es  menos  cierto  que  sus  hijos  insisten  más  o  menos  en  tal  o  cual 
punto,  prefieren  tal  o  cual  aspecto,  etc.,  y  estas  insistencias  y 
preferencias  ya  no  pertenecen  estrictamente  al  dominio  de  la  fe 
sino  a  la  contingencia  humana.  Nadie  puede  negar,  por  ejemplo, 
que  la  doctrina  de  la  gracia  enseñada  en  la  Iglesia  sea  la  auténti- 
ca. No  obstante  esto,  San  Agustín  insistió  unas  veces  más  en  la 
eficiencia  del  libre  albedrío  (contra  los  maniqueos),  otras  en  la 
omnicausalidad  de  la  gracia  (contra  los  pelagianos).  También  en- 
tre católicos  y  protestantes,  muchas  veces  no  se  trata  sino  de  com- 
pletar puntos  de  vista  tratados  unilateralmente.  Lo  más  decisi- 
vo es  abandonar  la  actitud  polémica,  esa  ley  del  talión  en  el 
campo  especulativo. 

¿Qué  pretendo,  pues,  en  la  presente  obra?  Ante  todo,  com- 
prender la  actitud  protestante  en  uno  de  los  puntos  más  difíciles 
e  importantes,  concretando  mi  atención  al  que  fue  su  portaestan- 
darte en  el  siglo  XVI,  Martín  Lutero.  ¿Qué  enseña  Lutero  sobre 
el  sacerdocio  común  de  los  creyentes?  Raros  son  los  teólogos  ca- 
tólicos que  se  han  dado  la  molestia  de  examinar  este  asunto.  La 
mayoría  de  ellos  se  han  servido  de  la  lista  de  errores  luteranos 
que  traen  las  actas  del  Concilio  de  Trento.  Otros,  más  conocedo- 
res del  problema,  lo  han  tratado  polémicamente.  Obras  como  las 
de  J.  Ed.  Rea  (20)  y  J.  Lecuyer  (21),  son  demasiado  generales 
para  que  puedan  llegar  al  meollo  del  problema.  Por  otra  parte, 
los  trabajos  de  los  teólogos  protestantes  son,  o  parciales  en  senti- 
do cualitativo,  o  demasiado  limitados  en  sentido  cuantitativo.  La 
obra  de  H.  Storck,  que  es  la  última  que  yo  conozca,  es  super- 


(19)  G.  Philips,  Le  role  du  laicat  dans  l'Eglise,  Castermann-Tournai- 
Paris,  1954,  p.  29. 

(20)  The  Common  Priesthood  of  the  Mystical  Body.  An  Historical  Survey 
of  the  Heretical  Concept,  of  the  Doctrine  as  compared  wilh  the  true  Catholic 
Conccpt,  Westminster  (USA),  1947. 

(21)  L'Ordine  Sacro,  il  sacerdozio  dei  fcdeli  e  il  celibato  ecclesiastico, 
en:  II  Protestantesimo  ieri  e  oggi,  a  cura  di  A.  Piolanti,  Roma,  1958. 
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ficial  (22).  La  de  K.  Tuchel  (23)  trata  directamente  del  ministe- 
rio eclesiástico,  y  sólo  por  concomitancia  del  sacerdocio  común. 
Omito  otros  nombres,  que  aparecerán  en  el  transcurso  de  este 
estudio.  Por  consiguiente,  lo  primero  que  me  propongo  es  de- 
terminar el  pensamiento  del  teólogo  de  Wittemberg.  Un  pensa- 
miento fluctuante,  condicionado  por  múltiples  circunstancias  ex- 
ternas, oscurecido  a  veces  por  tal  o  cual  acontecimiento,  etc. 

Lo  segundo  que  busco  es  la  "marca  de  origen"  del  sacerdocio 
comiín  en  las  obras  de  Lutero.  De  ahí  que  mi  estudio  se  presente 
muchas  veces  como  un  diálogo  entre  las  posiciones  luteranas  y 
la  doctrina  de  la  Iglesia  o,  al  menos,  de  las  enseñanzas  de  los  teó- 
logos católicos.  Despojado  de  afanes  polémicos,  con  el  sincero 
anhelo  de  reconocer  lo  bueno  de  los  otros,  he  revisado  uno  a  uno 
los  diversos  aspectos  de  la  doctrina  luterana.  Con  ello  he  creído 
prestar  un  servicio  a  los  que  tuvieran  menos  tiempo  que  yo  para 
dedicarse  a  una  investigación  personal  del  asunto,  mostrándole  lo 
que  hay  en  realidad,  sin  esconder  el  error  por  un  "irenismo"  mal 
comprendido;  sin  ocultar  lo  positivo,  por  afán  apologético.  Con 
toda  honradez,  presento  aquí  los  errores  y  los  aciertos  del  monje 
de  Wittemberg,  en  un  conjunto  que  no  puede  desintegrarse  sin 
herir  la  justicia  y  la  verdad. 

Está  bien  claro  que  bajo  mi  doble  empeño  late  un  doble 
interés.  Primero,  desde  el  punto  de  vista  de  la  "laicología".  Esta 
se  verá  enriquecida  si  se  aceptan  buenamente  muchas  sugerencias 
del  protestantismo.  ¿Por  qué  no?  Recuerdo  a  propósito  un  artícu- 
lo de  Maukiac  titulado  "Le  Bon  Samaritain" .  Así  llama  el  escritor 
francés  a  K.  Barth,  a  propósito  de  su  "Lettre  a  mes  amis  fran- 
ca/s",  escrita  en  la  plena  tormenta  de  la  segunda  guerra  mundial. 
"Católico  como  soy  — dice  Mauriac —  no  siento  ningún  disgusto 
en  declarar  que  la  carta  del  famoso  teólogo  calvinista  Karl  Barth 
a  sus  correligionarios  franceses,  me  ha  traído  la  palabra  que  en 
estos  días  me  hacía  falta..."  (24).  Tenemos  que  convencernos,  al 

(22)  H.  Storck,  Das  allgemeine  Priestertum  bei  Luther,  München,  1953; 
cfr.  Vladimiro  Boublik,  en:  Euntes  docete,  X  (1957)  292  ss. 

(23)  Luthers  Auffassung  vom  geistlichen  Amt,  en  "Luthers  Jahrbuch, 
Berlín  1958,  pp.  61-98. 

(24)  Tomado  de  "Temps  Present",  19  de  abril  de  1940.  Cf.  la  carta  de 
Barth.  reproducida  en  "Foi  et  Vie",  Mayo-Junio  1940,  pp.  242-250. 
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fin,  que  también  el  protestantismo,  a  pesar  de  sus  yerros,  de  sus 
herejías,  también  tiene  una  palabra  que  decirnos. 

Esta  afirmación,  que  se  probará  tácitamente  en  el  transcurso 
de  las  páginas  que  vienen,  nos  lleva  al  segundo  centro  de  inte- 
rés de  mi  obra :  su  carácter  ecumenista.  Dígase  lo  que  se  diga,  cual- 
quier resultado  unionista  no  será  posible  sino  a  condición  de  re- 
visar la  doctrina  de  los  Reformadores  del  siglo  XVI  y  muy  parti- 
cularmente la  de  Lutero.  Aunque  esto  parezca  paradójico,  no  lo 
es.  Nadie  como  éllos  se  encuentra  imbuido  en  el  sentido  de  la 
doctrina  revelada.  Si  prescindimos  de  sus  actitudes  polémicas,  nos 
encontraremos  con  que  son  mucho  más  numerosos  los  puntos 
comunes  a  católicos  y  protestantes.  No  me  cansaré  de  repetir 
un  pensamiento  del  Monje  Agustino :  las  discusiones  profanan 
la  verdad.  Puede  ser  que,  en  nuestro  afán  de  velar  por  la  inte- 
gridad doctrinal  — afán  muchas  veces  ingenuo  y  atolondrado — 
nos  hayamos  empeñado  en  juzgar  a  nuestros  adversarios  valién- 
donos de  nuestros  propios  cánones.  Y  al  decir  "propios  cánones" 
no  me  refiero  al  dogma,  como  expresión  de  la  doctrina  revelada, 
sino  a  la  terminología  de  escuela.  La  buena  lógica  exige  que  se 
determine  previamente  la  suposición  de  los  términos.  Y  aunque 
parezca  infantil  el  recordarlo,  hay  que  hacerlo,  pues  hay  costum- 
bre de  olvidarlo. 

Las  observaciones  que  anteceden  determinan  mi  método  de 
trabajo.  Para  comprender  a  Lutero  he  dado  preferencia  a  sus 
mismas  obras,  relegando  a  segundo  lugar  las  de  sus  comenta- 
ristas. Se  impone  el  análisis,  la  exégesis  de  los  textos  luteranos. 
En  efecto,  para  interpretarlos,  he  procurado  medir  su  doctrina 
con  su  propia  medida,  me  he  servido  de  su  misma  terminología, 
me  he  colocado  en  su  propio  terreno.  En  segundo  lugar,  el  método 
empleado  es  comparativo.  Por  cuanto  hay  muchos  puntos  que  se 
iluminan  con  un  conocimiento  inmediato  de  los  demás  Refor- 
madores, los  menciono  también  a  ellos,  para  comparar  luego  a 
éstos  y  la  doctrina  católica  con  las  posiciones  luteranas. 

Como  diremos  más  adelante,  Lutero  no  fue  una  mente  sis- 
temática, sino  un  temperamento  fogoso  e  impulsivo.  De  ahí  la 
gran  dificultad  de  acertar  con  su  pensamiento.  De  ahí  también 
la  urgencia  de  abandonar  el  escolasticismo  cuando  se  quiere  com- 
prender a  Lutero.  El  teólogo  de  Wittemberg  no  fue  un  escolás- 
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tico.  En  general,  no  fue  un  filósofo.  Renunció  solemnemente  a 
la  Filosofía  y  se  profesó  el  "teólogo  de  la  Cruz'',  con  el  derecho 
subsiguiente  de  vivir  y  nutrirse  de  la  paradoja,  pues  la  Cruz 
es  la  mayor  de  las  paradojas.  Las  dificultades  aumentan  si  se 
recuerda  que  su  obra  no  se  desenvolvió  homogéneamente  y  de 
un  modo  coherente,  sino  a  saltos  y  de  un  modo  atropellado,  im- 
pelida casi  siempre  por  las  circunstancias  externas  y  a  partir 
de  la  condena,  francamente  comprometida  en  el  polemismo.  A 
todo  esto  debe  añadirse  que  la  obra  de  Lutero  es  inmensa,  aunque 
está  llena  de  repeticiones.  La  edición  de  Weimar,  que  es  hasta 
hoy  la  más  completa,  lleva  publicados  97  volúmenes,  cada  uno 
de  los  cuales  tiene  de  600  a  700  páginas. 

Así,  pues,  trabajar  sobre  Lutero  es  arduo.  Sin  embargo,  una 
serie  de  estudios  han  puesto  y  siguen  poniendo  a  disposición 
de  los  investigadores  índices,  introducciones,  léxicos,  etc.,  para 
un  mejor  manejo  de  la  obra  de  Lutero.  Por  mi  parte,  debo  mucho 
al  Profesor  Joseph  Lortz,  de  la  Universidad  de  Maguncia,  que 
dirige  en  la  actualidad  un  Instituto  para  el  estudio  de  la  Historia 
Europea  y  que  ha  marcado,  con  sus  magníficos  libros,  un  rumbo 
nuevo  a  los  estudios  de  Lutero  entre  los  católicos.  Por  medio  de 
una  correspondencia  relativamente  frecuente,  él  estuvo  presente 
en  la  estructuración  y  realización  de  mi  obra.  No  tengo  dificultad 
en  confesar  que  sus  conclusiones  acerca  del  Monje  de  Wittemberg 
sirven  de  fondo  a  las  que  se  exponen  en  las  páginas  que  vienen. 
Fuera  de  sus  directivas,  tuve  las  del  P.  Yves  Congar,  uno  de  los 
mejores  conocedores  de  Lutero  en  tierras  de  habla  francesa.  Sus 
puntos  de  vista  sobre  el  Reformador  no  han  podido  menos  de 
influir  sobre  los  míos.  Los  PP.  Karl  y  Hugo  Rahner,  S.  J., 
Profesores  de  la  Universidad  de  Innsbruck,  han  tenido,  igual- 
mente, buena  parte  en  la  realización  de  este  trabajo,  lo  mismo 
que  el  teólogo  luterano  Dr.  Oscar  Cullmann,  de  las  Universi- 
dades de  Basilea  y  la  Sorbona.  Finalmente,  el  P.  Mayer,  sucesor 
de  Jungmann  en  la  Cátedra  de  Teología  Pastoral  de  la  Universidad 
de  Innsbruck,  y  buen  conocedor  de  Lutero,  me  hizo  muchas 
sugerencias  y  se  manifestó  conforme  con  las  conclusiones  de  la 
primera  parte,  única  que  pudo  leer.  A  todos  estos  eminentes 
pensadores  y  a  la  Biblioteca  Nacional  de  París,  lo  mismo 
que   a   las  Bibliotecas  de   la  Facultad   Teológica  de   las  Uni- 
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versidades  de  Innsbruck  y  de  Munich,  mi  más  sincera  gratitud. 

Pero  debo  especial  agradecimiento  a  la  Pontificia  Universidad 
de  Salamanca,  y,  en  ella,  a  mi  Profesor,  el  Rvdo.  P.  Enrique  del 
Sagrado  Corazón,  C.  D.  El  y  otros  Profesores  dieron  a  mi  obra 
una  acogida  inesperada  y,  si  me  he  decidido  a  publicarla,  fue 
gracias  a  su  apoyo.  Sin  duda,  mi  libro  no  es  una  obra  perfecta. 
Sin  embargo,  es  fiel  y  refleja  con  exactitud  el  pensamiento  de 
Lutero  en  torno  del  sacerdocio  neotestamentario.  Lo  mismo  que 
los  Profesores  de  la  Universidad  de  Salamanca  y  una  "élite"  de 
teólogos  de  habla  española,  yo  también  creo  que  es  hora  de  aban- 
donar viejos  prejuicios  que  no  hacen  sino  separarnos  cada  vez 
más  y  volvernos  más  ineficaces.  Con  el  tino  propio  del  investi- 
gador y  del  hijo  fiel  de  la  Iglesia,  es  preciso  conocer  el  auténtico 
modo  de  pensar  de  nuestros  hermanos  separados.  Mi  libro  es  un 
esfuerzo  en  este  sentido  y  quiere  ser,  al  mismo  timpo,  un  estímulo 
más  para  los  que  aún  no  se  deciden. 


Madrid,  18  de  julio  de  1962. 
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FUENTES 

Bajo  este  título  se  mencionan :  1.- — Las  obras  de  Lutero.  2. — Las  obras  de 
otros  autores  protestantes,  antiguos  y  modernos,  que,  por  tener  una  doctrina 
más  o  menos  personal,  no  pueden  catalogarse  entre  los  meros  comentaristas. 

1. — Obras  de  Lutero 

En  el  presente  estudio  nos  hemos  servido  particularmente  de  la  edición 
de  Weimar  (1).  No  por  eso  hemos  descuidado  las  demás  ediciones.  He  aquí 
las  principales: 


(1)  Imposible  mencionar  aquí  todas  las  ediciones  que  se  han  hecho  de 
las  obras  de  Lutero.  He  aquí  las  principales.  La  primera  edición,  incompleta, 
de  las  obras  de  Lutero  se  realizó  en  Wittemberg,  entre  los  años  1539-1558,  y 
consta  de  19  volúmenes.  En  cada  siglo  no  se  han  dado  sino  pocos  investiga- 
dores que  hayan  conocido  toda  la  obra  del  Reformador.  En  el  siglo  XVIII 
hay  que  mencionar  a  J.  G.  Walch,  que  realizó  una  edición  de  24  volúmenes 
(1740-1753).  En  1826  apareció  la  edición  de  Erlangen,  que  hasta  1857  publicó 
67  volúmenes  en  alemán;  la  misma  editorial  de  Cari  Heydcr  publicó,  entre 
1829  y  1873,  33  volúmenes  en  latín,  de  tal  modo  que  toda  la  edición  de 
Erlangen  contiene  100  volúmenes.  Enders,  Luthers  Briefwechsel,  realizó  una 
edición  de  las  cartas  de  Lutero  en  18  volúmenes  (1883-1923).  Con  ocasión  del 
aniversario  del  nacimiento  del  Reformador,  aparecieron  en  1883  una  serie  de 
estudios  y  ediciones  de  sus  obras.  El  gran  acontecimiento  de  esa  época  fue 
la  iniciación  de  la  Edición  de  Weimar,  que  hasta  hoy  consta  de  97  volúmenes, 
con  unas  600-700  páginas  cada  uno.  En  la  mayoría  de  los  volúmenes,  las  in- 
troducciones, la  bibliografía  y  el  registro  de  títulos  no  ocupa  sino  un  campo 
muy  reducido.  Sólo  los  volúmenes  56  y  57  contienen  extensos  y  valiosos  co- 
mentarios del  profesor  de  Estrasburgo,   J.   Ficker.    Como    observa  K.  A. 


XXIV 


BIBLIOGRAFIA 


—Sermo  praescriptus  praeposito  in  Litzka.   1512,  WA,  1,  1-17. 

—Dicta  super  Psalterium.  1513-1516,  WA,  III  y  IV,  1-462. 

—Sermones  aus  den  Jahren  ca.  1514-1520,  WA  IV,  587-617. 

— Vorlesung  über  den  Rómerbrief.  1515-1516.  Herausgegeben  von  Johannes 
Ficker,  4.  Auflage.  Leipzig,  1930.  2  vols. 

— Vorlesung   über  den    Rómerbrief,   WA   LVII,  1-232. 

—Vorlesung  über  den  Galatenbrief.  1516-1517.  WA  LVII,  1-108. 

—Vorlesung  über  den  Hebraerbrief,  WA  LVII,  1-939  y  XLI,  238  pp. 

— Acta  Auguslana.  1518.  Acta  F.  Martini  Luther  Augustiniani  apud  D. 
Legatum  Apostolicum  Augustae.  WA  II,  19  ss. 

— Asterisci  Lutheri  adversus  obeliscos  Eckii.   1518.  WA  I,  278-314. 

— Sermo  de  virtute  excommunionis,  1518.  WA  I,  634-643. 

—Disputatio  Heidelbergae  habita.  1518.  WA  I,  350-365. 

—Auslegung  des  109.  (110)  Psalms.  1518.  WA  I,  687-710. 

— An  den  christlichen  Adel  Deutscher  Nation  von  des  christlichen  Standes 
Besserung,  1520.  Ed.  bilingüe,  Aubier.  París,  1955,  pp.  73-249. 

—De  Captivitate  Babilónica  Ecclesiae  Praeludium  Martini  Lutheri.  1520. 
WA  VI,  497-573. 

— Von  der  Freiheit  eines  Christen  Menschen.  1520.  Ed.  bilingüe,  Aubier. 
París,  1955,  pp.  251-301. 

—De  abrogando  Missa  prívala.  1521.  WA  VIII,  411-476. 
—De  Instituendis  Minirtris.  1523.  WA  XII,  160-196. 

- — Dass  eine  christiliche  Versammlune...  Rechl  und  Macht  habe,  alie  Lehre 
zu  urteilen...  Trad.  franc.  de  la  Ed.  Labor  et  Fides,  Geneve,  1958,  vol.  IV, 
pp.  78-89.  Cf.  WA  XI,  408-416. 

— Les  Livres  Symboliques  (El  Pequeño  Catecismo,  El  Catecismo  Mayor, 
Los  Artículos  de  Esmalcalda) .  Trad.  francesa  de  André  Jundt,  Ed.  "Je  Sers", 
1946. 

— Die  Vorlesung  über  den  Génesis.  1535-1545.  WA  42,  1-673;  43,  1-695; 
44,  1-825  p. 

Excluímos  de  este  catálogo  las  obras  que  no  han  sido  objeto  de  un  estudio 
directo  y  que  aparecerán  en  notas.  El  Tratado  "De  consiliis  et  Ecclesiis"  lo  he- 
mos estudiado  en  la  antología  que  H.  Strohl  trae  en  "La  Substance  de  l'Evan. 
gile  selon  Lnther",  Ed.  La  Cause,  París,  1934:  Strohl  lo  traduce  de  la  Ed. 
Brunswick,  II,  137  y  ss. 

Entre  las  ediciones  más  recientes,  merecen  mencionarse  la  de  O.  Clemen, 
Luthers  VTerke  in  Auswahl,  8  vol.  Berlín,  1950,  y  la  que  realiza  la  Editorial 


Meissinger,  (Der  Katholische  Luther,  München,  1952,  p.  9),  "para  toda  la 
obra  serían  necesarios  por  lo  menos  20  volúmenes  más  de  comentarios".  Para 
medir  la  magnitud  de  este  "corpus  ingens"  es  necesario  haberlo  seguido  de 
cerca.  Consta  de  cuatro  secciones:  a)  Obras  generales  (Abreviación:  WA), 
70  volúmenes,  b)  Bricfwechsel  (WA  Br.),  11  volúmenes,  c)  Tischreden  (WA 
Tr.),  6  volúmenes,  d)  Deutsche  Bibel  (WA  Bibel),  11  volúmenes. 
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Labor  et  Fides,  bajo  los  auspicios  de  la  Alianza  Nacional  de  las  iglesias  lu- 
teranas de  Francia  y  la  revista  "Positions  Lutheriens".  Esta  debe  constar  de 
10  volúmenes,  pero  al  momento  de  realizar  nuestro  estudio,  no  han  apareci- 
do sino  los  volúmenes  1,  2,  4  y  8  que  no  contienen  sino  uno  de  los  escritos 
que  ha  sido  objeto  de  nuestro  estudio  particular. 

2. — Reformadores 

Bucer,  Martin  -  Courvoisier,  Jacques,  La  notion  d'Église  chez  Bucer, 
en:  Etudes  d'Histoire  et  Philosophie  publiés  par  la  Faculté  de  Théologie  Pro- 
testante de  l'Université  de  Strasbourg.  París.  Librairie  Félix  Alean,  1933. 
pp.  1-150. 

Barth,  Karl,  Kirchliche  Dogmatik,  trad.  francesa  de  Fernand  Reyser, 
Vol.  II/2.  Ed.  Labor  et  Fides,  Geneve,  1958. 

— La  Confession  de  Foi  de  l'Eglise.  En:  Cahiers  Théologiques  de  l'Actua- 
lité  Protestante,  Delachaux-Niestlé,  1943. 

— Credo,  trad.  francesa  de  Pierre  y  Jean  Jundt.  Ed.  Je  Sers,  París,  1936. 

— Dogmatik  im  Grundriss,  trad.  francesa  de  la  Ed.  Delachaux  y  Niestlé, 
1950. 

— Connaitre  a  Dieu  et  le  servir,  Ed.  Delachaux  et  Niestlé,  1945. 

Die  Bek.enntnisschriften  der  evangelisch-lutherischen  Kirche,  herausge- 
geben  im  Gedenkjahr  der  Ausburgischen  Konfession  1930.  Góttingen,  1952, 
1225  p. 

Calvin,  Jean,  L'Instilution  Chrétienne,  Liv.  IV.  Ed.  Labor  et  Fides, 
Geneve,  1958. 

— Instruction  et  Confession  de  la  Foy,  dont  on  use  á  l'Église  de  Geneve, 
1878  (2). 

— La  vraie  faqon  de  reformer  l'Eglise  chrétienne  et  d'apaiser  les  diffe- 
rends  qui  sont  en  elle.  Ed.  Labor  et  Fides,  Geneve.  1957. 

Cullman,  Oscar,  Christologie  du  Nouveau  Testament,  Ed.  Delachaux- 
Niestlé,  1958. 

— Le  Baptéme  des  Énfants  et  la  Doctrine  Biblique  du  Baptisme,  Delachaux 
et  Niestlé,  Neuchátel  et  Paris,  1948.  69  p. 

— Christus  und  die  Zeit.  Die  urch'-istliche  Zeit  und  Geschichtsauffasung. 
Evangelischer  Verlag.  A.  G.,  Zollikon-Zurich,  1946,  224  p. 

Melanchton,  Melanchtons  Werke  in  Auswahl,  unter  Mitwirkung  von 
Hans  Egelland,  Gerhard  Ebeling,  Richard  Nüremberger  und  Hans  Voltz,  he- 
rausgegeben,  von  Ropert  Stupperich.  Vol  1,  2  y  6,  1951,  1952  y  1955. 


(2)  La  primera  edición  de  esta  obra  se  hizo  en  1537.  Desaparecidos  to- 
dos los  ejemplares,  sólo  había  quedado  uno  en  la  Biblioteca  Nacional  de 
París.  En  1878  fue  descubrierto  y  reeditado  bajo  el  título  de  "Le  Catechisme 
Franjáis". 
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Formación  de  la  doctrina  de  Lutero 
sobre  el  sacerdocio  común  de  los 
creyentes  desde  1512  a  1523 


INTRODUCCION 


I.  El  problema  básico,  sin  duda  el  más  difícil  de  todos  los 
que  debemos  afrontar,  consiste  en  determinar  el  punto  de  partida 
de  la  Teología  Luterana. 

No  se  trata  únicamente  de  la  escuela  o  las  escuelas  a  las  que 
Lutero  estuvo  afiliado.  R.  Seeberg  había  destacado  el  parentesco 
del  luteranismo  y  del  ocamismo  (1).  El  P.  Denifle  negó  la  origi- 
nalidad doctrinaria  del  Reformador  (2).  El  dominico  A.  V.  Mü- 
ller,  que  luego  se  pasó  al  protestantismo,  cree  que  la  teología  de 
Lutero  no  tiene  nada  de  original  y  no  merece  ni  el  exceso  de  ho- 
nor de  que  se  le  ha  colmado,  ni  el  exceso  de  indignidad  con  el  que 
se  le  ha  cargado  (3).  Pero  aquí  no  se  trata  de  la  originalidad  o 
de  la  no  originalidad  del  Teólogo  de  Wittemberg.  Estamos  de 
acuerdo  con  L.  Lortz  en  que  "Martin  Lutero  no  pronunció  mu- 
chos pensamientos  de  los  cuales  no  puedan  señalarse  paralelos  en 
los  teólogos  y  reformadores  anteriores"  (4). 

Nuestra  cuestión  encierra  un  ámbito  menos  extenso  pero  mu- 
cho más  profundo.  Efectivamente,  la  doctrina  de  Lutero  está  com- 
prometida en  un  problema  personal  del  Reformador.  Pero  aun  así, 


(1)  R.  Seeberg,  Lehrbuch  der  Dogmengeschichte,  II,  Erlangen  und.  Leip- 
zig, 1898;  Die  Theologie  des  Johannes  Duns  Scotus,  1900. 

(2)  H.  Denifle,  Luther  und  Luthertum  in  den  ersten  Enttvickelung  que- 
Uem^Umts  dareestellt,  I.  Mainz,  1904.  II,  1906. 

(3)  A.  V.  Müller,  i^..u 

gen  Denifle  und  Grisar.  Giessen,  1912. 

(4)  J.  Lortz,  Die  Reformation  in  Deutschland,  I,  147:  "Martin  Luther 
sprach  nicht  sehr  viele  Gedanken  aus,  zu  denen  wir  nicht  Parellelen  aus 
früheren  Theologen  und  Reformatoren  beibringen  kbnnen". 
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no  se  trata  de  un  problema  simplemente  metodológico,  como  es 
el  caso  del  "cogito,  ergo  sum"  de  Descartes  o  el  del  naturalismo 
abstracto  de  Rousseau.  El  de  Lutero  es  un  drama  vivido  primero, 
expresado  luego,  y  explicado  después. 

¿Cuál  es  ese  drama?  Hay  toda  una  tradición  católica  que 
acostumbra  a  explicar  la  vida  y  la  obra  del  Teólogo  alemán  recu- 
rriendo a  un  drama  moral.  En  este  sentido,  los  "Commentarii  de 
actis  et  scriptis  Martini  Lutheri"  de  Cochláus  — publicados  en  1549, 
y  que  constituyen  la  primera  biografía  de  Lutero  escrita  por  los 
católicos —  han  sido  desastrosos.  Este  libro  nos  ha  dado  la  imagen 
de  un  "Lutero"  que  no  tiene  "nada  de  cristiano,  nada  de  profundo 
y  creador  desde  el  punto  de  vista  religioso  sino,  por  el  contrario, 
un  orgullo  sin  freno,  un  empleo  habitual  del  disimulo,  de  nume- 
rosas mentiras,  de  falsificaciones  de  textos,  una  sensualidad  desen- 
frenada en  el  sentido  de  la  carne  y  de  la  sexualidad"  (5).  A 
Cochláus  corresponde  la  figura  del  Reformador  como  "un  perso- 
naje grosero,  violento,  mentiroso,  sensual,  y  la  de  su  muerte  como 
el  último  acto,  a  la  vez  desesperado  y  bufón,  de  un  impúdico  im- 
postor" (5  bis).  Desgraciadamente  esta  figura  aún  está  ex- 
tendida entre  nosotros,  aun  entre  gentes  relativamente  cultiva- 
bas (6).  A.  Herte,  tras  el  examen  de  unas  quinientas  obras  alema- 
nas, francesas,  italianas,  españolas,  holandesas,  polacas  e  inglesas, 
ha  demostrado  que,  salvo  raras  excepciones,  todos  los  biógrafos  ca- 
tólicos del  iniciador  de  la  Reforma  fueron  tributarios  — hasta  prin- 
cipios del  siglo  XX —  del  Canónigo  de  Breslau  (7).  Herte  — pro- 
fesor de  Paderborn —  al  entregarse  al  ingrato  examen  de  una  li- 
teratura que  muchas  veces  hace  enrojecer  de  vergüenza  al  lec- 
tor (8),  ha  querido  "buscar  una  inteligencia,  desintoxicar  la  at- 
mósfera confesional  y  poner  remedio  a  viejas  heridas"  (9).  Ha 


(5)  Y.  Concar,  Luther  vu  par  les  Catholiques,  Rev.  des  Se.  Ph.  et  Th., 
XXXIV  (1950)  511. 

(5  bis)      Ibidem,  p.  513. 

(6)  A.  Herte,  Das  katJiolische  Lutherbild  in  Bann  der  Lutherknm <>»><<«  o 
des  Cochinas   3  vol..  Münster.  1943. 

(7)  Cfr.  R.  Stauffeh,  Les  recherches  sur  Luther  dans  le  catholicisme, 
Paris,  1961,  p.  36.  Y.  Concar,  ob.  cit.,  p.  510. 

(8)  Cfr.,  ob.  cit.,  I,  p.  XI. 

(9)  Ob.  cit.,  p.  XXII. 
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querido  borrar  en  lo  posible  páginas  como  ésta,  que  resume  muy 
bien  la  actitud  de  Cochlaus  :  "Lutero  es  un  hijo  del  diablo, 
poseído  del  diablo,  lleno  de  falsía  y  de  orgullo.  Su  protestación  ha 
sido  provocada  por  la  envidia  que  experimentó,  cuando  monje, 
por  la  predicación  de  Tetzel.  Lutero  apetece  el  vino  y  las  mu- 
jeres, está  desprovisto  de  conciencia  y  todos  los  medios  le  son 
buenos...  Es  un  mentiroso,  un  hipócrita,  un  cobarde  y  penden- 
ciero. No  tiene  en  sí  ni  una  gota  de  sangre  alemana..."  (10). 

La  tesis  de  Cochlaus  se  impuso  no  sólo  en  la  obra  de  J. 
Janssen  (11),  continuada  por  L.  Pastor  (12),  sino  principalmen- 
te en  la  del  dominico  tirolés  Enrique  Denifle.  Como  ningún  otro, 
el  archivero  del  Vaticano  reduce  el  caso  Lutero  a  un  drama  moral. 
A  causa  de  su  abyección,  no  pudo  ser  éste  el  instrumento  de  Dios, 
sino  un  aventurero  cuya  actividad  "reformadora"  no  fue  sino  un 
sesgo  miserable,  encaminado  a  hacerle  olvidar  su  caída  moral. 
Lutero  habría  sido  un  payaso,  un  hipócrita,  un  ignorante  y  orgu- 
lloso, un  falsario  y  calumniador,  un  pornografista,  un  tarado,  un 
libertino,  borracho,  seductor,  corruptor,  etc..  Todas  estas  acusa- 
ciones culminan  en  un  párrafo  intitulado:  "El  carácter  cristiano 
de  Lutero".  Después  de  afirmar  que  el  monje  de  Wittemberg 
desearía  ser  un  cerdo,  porque  este  animal  hubiese  encarnado  para 
él  el  ideal  de  la  vida  espiritual  (13),  Denifle  pronuncia  el  veredic- 
to final:  "Lutero,  en  ti  no  hay  nada  de  divino"  (14). 

A  pesar  de  estas  durezas  de  lenguaje,  la  obra  de  Denifle  po- 
see grandes  valores.  No  se  le  puede  acusar  de  insinceridad,  mu- 
cho menos  de  odio.  "Una  santa  cólera  se  siente  bullir  en  esta  obra 
de  una  arquitectura  deplorable",  dice  el  protestante  H.  Strohl 


(10)  Cit.  por  J.  Lortz,  Die  Reformation,  I,  pp.  262-263. 

(11)  Geschichte  des  deutschen  Volkes  seit  dem  Ausgang  des  Mittelalters, 
1876  ss. 

(12)  Erl'áuterungen  und  Erganzungen  zu  Janssens  Geschichte  des  deutschen 
Volkes,  1903  ss. 

(13)  Ob.  cit.,  I,  p.  741.  "Luther  wünscht  eine  Sau,  das  Ideal  des  seligen 
Lebens,  zu  sein". 

(14)  Ob.  cit.,  I,  p.  763:  "Luther,  in  dir  ist  nichts  Gottlirhes".  J.  Pa- 
quier  ha  suavizado  la  dureza  de  esta  acusación  en  la  versión  francesa;  tra- 
duciendo: "Luther,  Dieu  n'habite  pas  en  toi",  vol.  V,  p.  5. 
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(15).  Concretamente,  tuvo  el  mérito  de  obligar  a  los  historiadores 
luteranos  a  renunciar  definitivamente  a  ciertas  tendencias  hagio- 
gráficas,  para  ir  en  busca  del  auténtico  Lutero:  "un  hombre  que 
■ — dice  el  luterano  R.  Stauffer —  junto  a  sus  numerosas  cualida- 
des, ha  tenido  sus  pequeñeces  y  que,  por  ser  consciente  de  su  mi- 
seria, ha  podido  ser  sin  reserva  el  heraldo  de  la  gracia  de 
Dios"  (16).  Otto  Scheel  recogió  las  advertencias  de  Denifle  y 
emprendió  una  revisión  de  la  evolución  religiosa  de  Lutero 
hasta  1515.  Su  obra  representa  la  mejor  reacción  de  los  protes- 
tantes (17). 

Sin  embargo,  la  tesis  del  "drama  moral"  ha  sido  superada. 
Aunque  Denifle  es  un  erudito  que  posee  pruebas,  no  es  menos 
cierto  que  éstas  están  en  función  de  su  postura  inicial.  Por  eso, 
su  mismo  hermano  en  Religión,  Y.  Congar,  declara  que  "desde 
hace  poco  hemos  entrado  en  un  clima  completamente  diferente, 
en  el  que  maduran  frutos  tan  substanciales,  pero  no  tan  amar- 
gos"  (18). 

Cristiani  fue  el  vulgarizador  de  la  obra  de  Denifle,  en  len- 
gua francesa.  En  1908  publicó  en  París  "Luther  et  le  lutheranis- 
me".  Tres  años  más  tarde  apareció  "Du  lutheranisme  au  protes- 
tantisme",  tesis  doctoral  presentada  a  la  Facultad  de  Letras  de 
la  Universidad  de  Clermont  en  1910.  Aunque  se  propuso  tratar  a 
Lutero  "no  sólo  con  justicia",  sino  con  una  "simpatía  metódica" 
(p.  XIII),  no  evitó  el  juzgar  el  "dogmatismo  intransigente"  de 
Lutero  como  "la  reacción  desesperada  de  un  espíritu  impaciente 
por  escapar  a  las  luchas  renovadas  sin  cesar  contra  sí  mismo, 
contra  la  carne,  el  mundo  y  el  diablo"  (p.  23).  "Naturaleza  im- 


''5)    H.  Strohl,  L'Evolution  relieieuse  du  Luther,  Strasbourg,  1922,  p.  14. 

(16)  R.  Stauffer,  Les  recherches  sur  Luther  dans  le  catholicisme,  París, 
1961,  p.  5. 

(17)  O.  Scheel,  Martin  Luther:  von  Katholizismus  zur  Reformation. 
Tom.  I:  Auf  der  Schule  und  Universitát,  Tubinga,  1916.  Ton».  II,  Im 
Kloster,  1917. 

(18)  Y.  Concar,  Luther  vu  par  les  catholiques,  loe.  cit.,  p.  514.  La  obra 
del  dominico  tirolés  fue  traducida  al  italiano  por  Angelo  Mercati,  Lutero  e 
luteranesimo  nel  loro  primo  sviluppo,  Roma,  1905.  J.  Paquier  la  tradujo  al 
francés,  Luther  et  lo  lutheranisme.  Etude  faite  d'apres  les  sources  par  Henri 
Denifle,  4  vol.  Paris,  1910.  ss. 
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paciente  e  imperiosa  — dice —  no  podía  soportar  esas  lentitudes 
del  progreso  espiritual  que  hacen  el  tormento  de  todas  las  almas 
enamoradas  del  ideal"  (p.  IV).  Fácilmente  se  descubre  en  estos 
juicios  de  Cristiani  la  presencia  de  dos  elementos,  ambos  vitales, 
en  los  orígenes  de  la  teología  luterana:  un  drama  moral  y  un 
anhelo  religioso.  Sin  embargo,  aún  no  se  destaca  demasiado  el 
segundo,  prefiriéndose  la  acentuación  sobre  el  complejo  moral 
de  cariz  sexual.  En  1913  publicó  Cbistiani  "Luther  au  Cou- 
veni"  (19)  en  donde  se  estudia  la  evolución  religiosa  de  Lutero 
hasta  1517.  Esta  y  las  obras  anteriores  fueron  sintetizadas  en 
"Luther,  sa  vie  et  sa  pensée"  (Bruxelles).  Según  el  luterólogo  fran- 
cés, "fatalismo  y  pesimismo,  tal  fue  el  punto  de  partida  de  la 
teología  luterana"  (20).  Esta  conclusión  se  aleja  notoriamente  de 
la  que  había  apuntado  Cristiani  en  1911,  cuando  decía  que  "el 
punto  de  partida  de  Lutero,  el  centro  de  su  actividad,  la  idea  fija 
que  domina  su  vida  entera  y  que  hace  de  él  uno  de  los  hombres 
más  apasionados  que  jamás  se  haya  visto,  fue...  la  preocupación 
de  la  salvación". 

Paquier  es  uno  de  los  grandes  especialistas,  en  lengua  france- 
sa, de  las  cuestiones  referentes  a  la  Reforma,  y  es  — con  Cristia- 
ni—  el  segundo  discípulo,  en  lengua  francesa,  de  Denifle  y  Grisar. 
Se  preparó  a  ello  con  la  traducción  de  la  obra  de  Denifle.  Se  le 
acusa  de  haberse  dejado  dominar  por  el  espíritu  nacionalista, 
habiendo  profundizado  su  obra  durante  la  primera  guerra  mun- 
dial. "Le  Protestantisme  allemand"  que  lleva  por  subtítulo  "Lu- 
ther-Kant-Nietzsche",  y  "Luher  et  VAllemagne'"  están,  general- 
mente, dominados  por  esta  tendencia.  Lutero  habría  hecho  para 
Alemania  una  religión  a  su  medida,  viniendo  a  ser  "le  Mahomet 
de  l'Occident"  (21).  "El  luteranismo  es  un  mahometismo  alemán", 
dice  el  traductor  de  Denifle.  Este  espíritu  nacionalista  no  de- 
saparece en  el  artículo  "Luther",  publicado  en  el  "Dictionnaire  de 
Théologie  catholique"  (IX-I,  col.  1146-1335).  Si  la  Reforma  se 
ha  impuesto  al  otro  lado  del  Rin,  ha  sido  porque  fue  un  pro- 
ducto alemán.  Si  el  monje  de  Wittemberg  ha  acertado  en  su  em- 


(19)  "Revue  des  questions  historiques",  1913,  p.  361  ss.;  1914,  p.  5  ss. 

(20)  Cit.  de  H.  Strohl,  L'Evolution  religieuse  du  Luther,  p.  25. 

(21)  Luther  et  VAllemagne,  p.  284. 
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presa,  es  porque  ha  sido  la  encarnación  del  alemán  del  centro  y 
del  norte,  con  sus  cualidades  de  bondad  y  ardor  por  el  trabajo,  y 
sus  defectos  (disposición  a  considerar  todo  bajo  un  ángulo  huma- 
no y  utilitario,  falta  de  austeridad,  insinceridad  en  las  activida- 
des de  la  vida  pública),  (cf.  col.  1182). 

A  Cristiani  y  a  Paquier  debe  añadirse  un  tercer  discípulo 
de  Denifle:  Jacques  Maritain,  que  en  su  libro  "Trois  reforma- 
íeurs",  estudia  a  los  padres  de  la  conciencia  moderna:  Lutero, 
Descartes  y  Rousseau  (22).  El  neotomista  cree  que,  a  pesar  de  su 
"brutalidad",  Denifle  ha  penetrado  mejor  que  Grisar  la  psico- 
logía del  Reformador  (23).  Lutero  representa  'Tavénement  du 
moi".  Dotado  de  un  "orgullo  indómito"  (p.  5),  hizo  de  su  persona, 
y  no  de  la  de  Dios,  el  quicio  de  su  vida  interior,  y  más  aún,  "el 
centro  de  gravitación  de  todas  las  cosas"  (p.  19).  A  este  "senti- 
miento hipertrofiado  del  yo"  (p.  50),  a  este  "egoísmo  metafísico", 
a  este  "egocentrismo"  (p.  19),  agravado  por  un  "desorden  neuro- 
pático"  (p.  241,  nota  2),  se  añadieron  numerosos  y  graves  defec- 
tos, que  lejos  de  corregirse,  se  agravaron  con  la  edad :  el  olvido 
de  la  oración,  la  cólera,  la  mentira,  la  calumnia,  el  odio,  la  ten- 
tación del  suicidio,  el  amor  de  la  cerveza  y  el  vino,  la  obsesión 
de  lo  sucio  y  de  lo  obsceno  (24).  En  suma,  el  Reformador  alemán 
no  sería  sino  "un  fariseo  al  descubierto,  un  escrupuloso  desenfre- 
nado" (p.  14).  Se  le  podría  conceder  alguna  grandeza,  pero  una 
"grandeza  material",  una  "grandeza  de  cantidad",  una  "grande- 
za animal"  (p.  38).  El  descubrimiento  de  su  evangelio  no  sería 
sino  "una  abdicación  del  hombre  y  un  abandono  pesimista  a  la 
animalidad"  (p.  12).  Unas  palabras  del  mismo  Maritain  resumen 
su  postura :  "Tras  las  apelaciones  de  Lutero  al  Cordero  que  salva, 
detrás  de  sus  arranques  de  confianza  y  fe  en  el  perdón  de  los  pe- 
cados, hay  una  creatura  humana  que  levanta  la  cresta  y  hace  muy 
bien  sus  asuntos  en  el  fango  en  que  está  sumergida  por  la  falta  de 
Adán"  (p.  53).  Este  y  otros  párrafos  oratorios  del  neo-tomista  han 
sido  bien  recibidos  aun  en  los  círculos  intelectuales,  pero  el  pro- 


(22)  J.  Maritain,  Trois  rcformateurs,  Paris,  1925. 

(23)  Ob.  cit.,  p.  243,  nota  5. 

(24)  Cfr.  R.  Stauffer,  Ob.  cit.,  p.  20. 
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testante  Karl  Holl  (25)  ha  acusado  a  Maritain  de  no  haber  leído 
jamás  una  sola  línea  de  Lutero  en  su  texto  original,  con  lo  cual 
manifiesta  una  falta  evidente  de  probidad  científica. 

A  grandes  rasgos,  hemos  mencionado  en  las  líneas  anteriores 
la  tendencia  de  los  que  ponen  al  origen  de  la  teología  de  Lutero 
un  drama  moral  de  cariz  sexual.  Iniciada  por  Cochlaus,  fue  ilus- 
trada por  Denifle  y  propagada  en  Francia  por  Cristiani,  Pa- 
quier  y  J.  Maritain. 

H.  Grisar,  S.  J.,  inició,  en  principio,  una  nueva  tendencia, 
contradiciendo  al  P.  Denifle.  En  su  gran  obra  "Luther"  (26)  que 
consta  de  tres  tomos  y  contiene  más  de  2.600  páginas,  replica  con- 
tra las  afirmaciones  de  Denifle  que  "no  encontramos  en  los  do- 
cumentos que  tenemos  a  disposición  ni  textos  ni  hechos  que  prue- 
ben la  extraordinaria  depravación  moral"  de  Lutero  (27). 

A  pesar  de  esta  postura  inicial,  se  ha  demostrado  que  Grisar 
no  anduvo  camino  muy  diverso  que  el  de  Denifle.  Tanto  para  él 
como  para  el  historiador  dominico,  la  doctrina  de  la  justificación 
que  predica  Lutero  es  un  acto  mecánico,  siempre  exterior  al  cre- 
yente. Más  aún:  habría  tenido  su  origen  en  el  hecho  de  que,  para 
legitimar  su  vida  relajada  y  excusar  su  abandono  del  ideal  monás- 
tico, el  monje  apóstata  no  habría  tenido  otro  recurso  que  conver- 
tirse en  el  apóstol  de  la  salvación  sin  las  obras. 

Sin  embargo,  Grisar  se  aparta  un  poco  de  Denifle  al  dar  al 
término  "concupiscencia"  — que  Lutero  empleaba  para  designar  al 
"yo"  que  en  cada  hombre  se  levanta  contra  Dios —  no  sólo  una 
significación  sexual,  sino  también  la  de  egoísmo  y  orgullo  (28). 


(25)  K.  Holl,  Martin  Luther.  A  propos  de  l'étude  de  M.  Jacques  Mari- 
tain,  en:  Revue  de  théologie  et  de  philosophie,  Lausanne,  1927,  pp.  260-270. 

(26)  H.  Grisar,  Luther,  I  y  II,  Freiburg  im  Breigau,  1911;  III,  1912. 

(27)  Ob.  cit.,  I,  p.  86.  De  los  tres  tomos  mencionados,  de  difícil  acceso 
al  lector  ordinario,  hizo  Grisar  un  compendio  en  1926,  bajo  el  título  de  "Mar- 
tin Luthers  Leben  und  sein  Werk,  Freiburg  im  Breisgau,  que  luego  tradujo 
al  francés  Ph.  Mazoyer,  "Martin  Luther:  sa  vie  et  son  oeuvre",  Paris,  1931. 
Al  español  fue  traducido  en  1934,  por  Victor  Espinos,  bajo  el  título  de  "Mar- 
tín Lutero,  su  vida  y  su  ofera",  Madrid. 

(28)  El  protestante  K.  Holl,  entre  otros,  ha  demostrado  que  para  Lutero, 
"concupiscencia"  significa  esencialmente  el  amor  propio,  el  egoísmo  y  no 
la  sensualidad.  Cfr.  K.  Holl,  Die  Rechtfertigunslehre  in  Luthers  Vorlesung 
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Mas  la  originalidad  del  historiador  de  Innsbruck  está  en  lo 
siguiente:  él  hace  de  Lutero  un  neurasténico  y  un  sicópata.  Víc- 
tima de  una  pesada  herencia,  dotado  de  un  siquismo  ya  desequi- 
librado, habría  sufrido  un  "shock"  incurable  a  la  edad  de  22 
años,  cuando  un  rayo  cayó  cerca  de  él,  en  los  alrededores  de 
Stotterheim.  Así,  pues,  "a  partir  de  la  borrasca  del  2  de  Julio  de 
1505",  se  podría  ver  en  Lutero,  que  entra  al  convento,  "a  un 
joven  religioso  pesadamente  sobrecargado  de  un  nerviosismo,  y, 
para  el  curso  de  los  años  siguientes,  un  desdichado  cuyo  sufri- 
miento" fue  "una  cruz  dolorosa  y  digna  de  piedad"  (29). 

Recientemente  se  ha  demostrado  que  las  posiciones  de  Grisar 
no  son  menos  demoledoras  que  las  de  Denifle.  El  ecumenista 
Federico  Heiler  (30)  dice,  entre  otras  cosas:  "Grisar  will,  genau 
so  wie  Denifle,  Luther  vernichten.  Und  fur  einen  Leser,  der  nicht 
zu  Hause  ist  in  Luthers  religiósem  Schrifttum,  ist  Luther  nach  der 
Lektüre  dieses  Buches  vernichtet"  (31);  el  historiador  jesuíta  ha 
querido  descalificar  la  persona  y  liquidar  la  obra  del  iniciador  de 
la  Reforma.  Los  escritores  católicos  H.  Jedin,  A.  Herte,  Juan 
Hessen  (32)  e  Y.  Conga R  lo  habían  denunciado  ya. 

La  idea  de  Grisar  sobre  la  sicopatía  de  Lutero  ha  sido  re- 
tomada por  F.  X.  Kiefl  (33)  si  bien  en  un  tono  muy  diverso.  El 
profesor  de  la  Universidad  de  Würzwurg,  tiene  el  mérito  de  ha- 


über  den  Rómerbrief  mit  besonderer  Rücksicht  auf  die  Frage  der  Heilge'- 
wissheit,  en:  Gesammelle  Aufsatze  zur  Kirchengeschichte,  tom.  I,  Tubinga, 
1932,  pág.  137-138. 

(29)  H.  Grisar,  Martin  Luther:  sa  vie  et  son  oeuvre,  p.  26;  cf.  R. 
Stauffer,  Les  recherches  sur  Luther  dans  le  catholicisme,  p.  9.  Para  la  na- 
rración del  acontecimiento  a  que  alude  Grisar,  cfr.  también  K.  A.  Meissincer, 
Der  katholische  Luther,  München,  1952,  pp.  30  ss. 

(30)  F.  Heiler,  Martin  Luthers  Leben  und  sein  Werk,  en:  Luther  in 
ókumenischer  Sicht,  ed.  por  Alfred  von  Martin,  Stuttgart,  1929,  p.  256-260. 

(31)  Ob.  cit.,  p.  259. 

(32)  Luther  in  katholischer  Sicht,  Bonn,  1949,  p.  14.  Léase  lo  que  dice, 
por  ejemplo,  Y.  Congar:  "II  n'y  a  pas  de  livre  oü  il  y  ait  moins  faux  sur 
Luther  que  ceux  de  Grisar,  me  disait  un  historien  tres  averti;  mais  aussi, 
ajoutait-il  oü  il  y  ait  moins  de  Luther  lui  méme".  Luther  vu  par  les  calholi- 
ques,  p.  514. 

(33)  F.  X.  Kiefl,  Luthers  religi'óse  Psyche.  En  Hochland,  XV  Jahrgang, 
Band  I,  p.  7  ss.,  München,  1917. 
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ber  propuesto,  por  primera  vez,  una  comprensión  nueva  de  Lu- 
tero,  más  objetiva  y,  por  lo  mismo,  más  propicia  para  el  diálogo 
ecuménico  (34).  Rompe  con  las  ideas  de  Denifle  y  Guisar  — en 
su  conjunto —  y  preconiza  de  lleno  las  tesis  de  Lortz  y  Hessen. 
La  actitud  de  Lutero  no  puede  explicarse  sino  por  móviles  de  or- 
den teológico.  El  monje  de  Wittemberg  fue,  ante  todo,  una  per- 
sonalidad religiosa,  y  "su  evolución  no  se  explica  sino  por  nece- 
sidades religiosas".  Yendo  más  allá,  explica  la  oposición  de  Lutero 
al  catolicismo  por  la  tendencia  de  Lutero  "a  proseguir  una  idea 
justa  en  sí,  hasta  las  últimas  consecuencias".  Estuvo  "de  tal  modo 
poseído  por  la  idea  bíblica  de  la  omnipotencia  divina"  y  de  nues- 
tra dependencia  para  con  Dios  "que  hizo  de  ella  la  piedra  angular 
de  todo  un  sistema,  que  hacía  remontar  todo  a  Dios,  hasta  tal 
punto  que  no  quedaba  más  sitio  para  el  libre  albedrío  y  la  cola- 
boración humana".  Mas,  ¿por  qué  se  separó  de  la  Iglesia?  Es  aquí 
donde  Kiefl  reasume  la  solución  iniciada  por  Grisar  :  Lutero 
fue  un  anormal  (p.  11).  Desde  niño  habría  sido  un  anómalo  físico 
o  síquico.  En  la  necesidad  de  precisar  esta  anormalidad,  se  arri- 
ma al  protestante  Hausrath,  que  da  una  explicación  fisiológica: 


(34)  H.  Strohl,  L'Evolution  religieuse  du  Luther  jusqu'en  1515,  Stras- 
bourg,  1922,  p.  7,  recuerda  que  ya  Imbart  de  la  Tour,  en  Les  Origines  de  la 
Reforme,  T.  III:  L'evangelisme,  Lib.  I,  cap.  1,  Luther,  Paris,  1914,  ha  reco- 
nocido el  poder  y  la  inspiración  religiosa  de  Lutero.  Más  aún,  S.  Clemente 
Maria  Hofbauer,  el  santo  de  Viena,  preconizó  ya  esta  idea.  El  1816  hizo,  ante 
el  editor  Federico  Perthes  unas  declaraciones  que  son  más  o  menos  como  si- 
guen :  "Desde  que,  como  enviado  pontificio  a  Polonia,  pude  comparar  la  si- 
tuación religiosa  de  los  católicos  (en  ese  país)  y  la  de  los  protestantes  en 
Alemania,  se  me  hizo  cierto  que  la  separación  de  la  Iglesia  vino  por  cuanto 
los  alemanes  tenían  y  tienen  necesidad  de  ser  devotos.  La  reforma  se  extendió 
y  fue  recibida,  no  por  medio  de  herejes  ni  filósofos,  sino  por  medio  de 
hombres  que  aspiraban  realmente  a  una  religión  para  el  corazón.  Yo  he  dicho 
esto  en  Roma  al  Papa  y  a  los  Cardenales,  pero  no  me  han  creído  y  sostienen, 
por  el  contrario,  que  es  el  odio  contra  la  religión  lo  que  ha  llevado  a  cabo  la 
reforma".  Estas  importantes  palabras  — que  deben  considerarse  como  un  pre- 
ludio de  la  tesis  de  J.  Lortz  ya  vislumbrada,  como  estamos  diciendo,  por 
Imbart  de  la  Tour  y  propuesta  por  Kiefl —  se  encuentran  citadas  por  el  lutera- 
no K.  A.  Meissinger,  Der  katholische  Luther,  pág.  260;  cf.  también  S. 
Pfürtner,  Luther  Thomas  in  Gesprach,  p.  20,  nota  2. 
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el  monje  de  Wittemberg  habría  sido  víctima  de  tensiones  nervio- 
sas, debidas  a  una  afección  cardíaca  (35). 

En  suma,  la  postura  de  Kiefl,  no  obstante  esta  explicación 
patológica,  que  no  se  aviene  muy  bien  con  el  conjunto  de  sus  de- 
claraciones, se  manifiesta  en  este  párrafo :  "Hoy  más  que  nunca  es 
necesario  recordar  la  palabra  de  Moehler,  que  el  respeto  mutuo 
de  las  denominaciones  cristianas  no  puede  sino  ganar  si  se  toma 
en  cuenta  que  el  catolicismo  y  el  protestantismo  no  defienden,  en 
su  conflicto,  intereses  mezquinos  y  materiales,  sino  intereses  re- 
ligiosos de  primer  orden;  que  su  oposición  recíproca  se  explica 
por  el  más  serio  deseo  de  dos  partidos,  de  mantener  la  verdad, 
el  cristianismo  puro". 

La  postura  de  Kiefl  respecto  del  origen  del  luteranismo  como 
una  exigencia  religiosa  fue  mantenida  y  desarrollada  más  tarde 
por  Sebastian  Merkle  y  Antonio  Fischer  —entre  otros — ,  cuyos 
estudios,  juntamente  con  los  de  otros  católicos  y  protestantes,  fue- 
ron editados  por  Alfred  von  Martin  bajo  el  título  de  "Lutero  en 
una  perspectiva  ecuménica"  (36).  El  mismo  título  del  trabajo  de 
Fischer  es  muy  decidor:  "El  mensaje  dirigido  a  toda  la  cristian- 
dad por  Lutero,  hombre  de  oración"  (37).  Distingue  en  Lutero 
al  combatiente  y  al  hombre  de  oración.  Si  el  primero  no  pertene- 
ce sino  a  una  parte  de  la  cristiandad,  el  segundo  puede  ser  vin- 
dicado por  todas  las  denominaciones  cristianas:  como  tal,  tiene  un 
carácter  verdaderamente  ecuménico  (38).  Concretando,  Lutero  tie- 
ne que  decirnos  dos  cosas  en  cuanto  a  la  oración:  1)  Que  su  úni- 
co canon  válido  es  la  Palabra  y  el  Espíritu  de  Dios,  que  se  ma- 
nifiestan por  medio  de  la  Escritura.  2)  Que  el  Padre  Nuestro,  que 
constituye  el  corazón  de  la  vida  cristiana,  debe  pronunciarse  con 
el  respeto  y  el  fervor  de  las  palabras  del  Señor.  Dichas  con  el 


(35)  Un  poro  más  tarde,  Smith  dio  una  explicación  sicológica:  esclarece 
el  caso  Lutero  por  medio  del  sicoanálisis.  Cf.  Smith,  Luther's  Early  Deve- 
lopment  in  the  Light  of  Psycho-Analysis. 

(36)  Luther  in  ókumenische  Sicht,  Stuttgart,  1929. 

(37)  A.  Fischer,  Was  der  betende  Luther  der  ganzen  Christenheit  zu 
sagen  hat,  Ob.  cit.,  pp.  186-194. 

(38)  "Der  Beter  Luther  aber  gehort  alien.  Er  hat  wahrhaft  ókumenischer 
Charakter.  Alien  chrisllichen  Gemeinschaften  hat  er  etwas  zu  sagen  und  zu 
geben".  Ob.  cit.,  p.  187. 
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espíritu  de  los  grandes  maestros  de  la  oración  que  fueron  San  Agus- 
tín, San  Francisco  de  Asís  y  Martín  Lutero  — así  termina  Fischer 
su  artículo —  la  oración  dominical  es  capaz  de  establecer  un  puen- 
te sobre  la  fosa  que  actualmente  separa  a  católicos  y  protestantes. 

Pasando  por  alto  el  trabajo  de  H.  Jedin  (39),  que  sigue  la 
línea  positiva  de  Kiefl,  llegamos  al  Profesor  e  Historiador  de 
Maguncia,  Joseph  Lortz,  cuyos  trabajos  han  marcado  una  direc- 
ción definitiva  a  los  estudios  sobre  Lutero.  Su  obra  más  impor- 
tante, intitulada  "La  Reforma  en  Alemania"  (Die  Reformation 
in  Deutschland)  apareció  en  Friburgo  de  Brisgovia,  en  los  años 
1939-1940.  Los  resultados  a  los  que  llegó  fueron  retomados  en 
1940,  en  un  elenco  de  tesis  destinadas  a  facilitar  las  conversacio- 
nes ecuménicas  (40),  y  un  libro  publicado  en  1948,  bajo  el  título 
de  "La  Reforma,  problema  religioso  de  hoy"  (41).  En  su  "His- 
toria de  la  Iglesia"  resume  Lortz  los  puntos  esenciales  de  sus 
investigaciones  anteriores  (42). 

Sin  dejar  de  señalar  la  influencia  ejercida  sobre  Lutero  por 
el  ocamismo,  reconoce  que  el  monje  de  Wittemberg  ha  sido  un 
genio  que  — en  lo  esencial —  se  formó  por  su  cuenta.  Si  un  genio  es 
de  suyo  inabordable,  lo  es  mucho  más  si  se  llama  Lutero.  Cuatro- 
cientos años  de  investigaciones  no  han  podido  resolver  su  enigma. 
¿Mala  voluntad  o  falta  de  probidad  científica?  No.  El  hecho  debe 
atribuirse  a  que  Lutero  es  una  "complexio  oppositorum"  (43). 
Tras  estas  aclaraciones,  comienza  por  explicar  el  caso  Lutero  co- 
mo el  de  un  "hombre  religioso"  (44).  "Lo  que  descubrimos  y  reco- 
nocemos en  él  como  fondo  de  su  ser  — dice —  es  el  "homo  religio- 


(39)  H.  Jedin,  Die  Erforschung  der  kirchlichen  Reformationsgeschichte 
seit  1876.  Leistungen  und  Aufgaben  der  deutschen  Katholiken,  Münster  West- 
falen,  1931. 

(40)  Die  Reformation.   Thesen  ais  Handreich    und  bei  dkumenischen 

(Zesprtirhj>n     Mcitingen,  1940. 

(41)  Die  Reformation  ais  religidses  Anliegen  heute.  Vier  Vortrage  im 
Dienste  der  Una  Sancta,  Trier,  1948. 

(42)  Geschichte  der  Kirche  in  ideengeschichtliche  Betrachtung.  Münster 
Westfalen,  1950.  Trad.  española  de  A.  P.  Sánchez  Pascual,  Historia  de  la 
Iglesia  desde  la  perspectiva  de  la  historia  de  las  Ideas,  Madrid,  1962. 

(43)  Die  Reformation  in  Deutschland,  I,  p.  X  y  153. 

(44)  Die  Reformation  in  Deutschland,  I,  p.  383. 
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sus".  Y  no  el  homo  religiosas  de  cierto  cristianismo  secularizado, 
sino  el  confesor  de  la  theología  crucis,  el  evangelista  que  anuncia 
a  Jesucristo  crucificado  y  proclama  su  religión  de  salud  y  de  gra- 
cia. El  hecho  de  que  Lutero  haya  ingresado  en  un  convento  se- 
vero y  de  que  allí,  sin  segundas  intenciones  ni  comodidad  para 
su  persona,  haya  librado  los  combates  interiores  que  debían  li- 
berarle de  su  pecado  y  hacerle  encontrar  un  Dios  propicio;  la 
manera  con  que  se  sumergió  en  las  Escrituras  dentro  del  Monas- 
terio y  cómo  selló  con  el  libro  de  los  libros  una  alianza  que  es 
ejemplar  por  su  intimidad  y  su  fecundidad;  la  manera  cómo  ha 
comentado  el  Magníficat  y  estimado  la  confesión  hasta  el  fin  de  su 
vida;  el  modo  cómo  predicó  la  fe  poderosamente  y  con  fuego;  el 
modo  cómo  defendió  la  presencia  real  del  Señor  en  la  Eucaristía; 
la  manera  cómo  — lleno  de  celo  por  las  almas —  ha  sido  capaz  de 
enseñar  a  rezar  y  cómo  — con  un  poder  extraordinario —  ha  sa- 
bido mantenerse  en  estado  de  oración  él  mismo;  la  plenitud  y  el 
sentido  cristiano  de  sus...  corales:  todo  esto  manifiesta  abundosa- 
mente al  homo  religiosus,  al  Lutero  cristiano"  (45). 

En  la  necesidad  de  adoptar  una  posición  justa  — de  la  que  ha  de 
depender  el  espíritu  total  de  nuestro  estudio —  nos  plegamos  gusto- 
samente a  las  conclusiones  de  Lortz  y  sus  predecesores:  el  punto 
de  partida  de  la  teología  luterana,  es  decir,  del  Lutero  que  cono- 
cemos, de  su  vida  y  de  su  obra,  no  es  un  compromiso  moral  de 
cariz  sexual;  tampoco  es  una  sicopatía  ni  fisiológica  ""ni  sicoló- 
gica; es,  en  su  raíz  más  profunda,  una  experiencia  religiosa,  "una 
experiencia  de  rara  profundidad  y  de  un  poder  irresistible"  (46), 
una  experiencia  de  conciencia  subjetiva  "en  el  fondo  más  interior 
del  corazón"  (47),  como  la  caracteriza  el  mismo  Reformador. 
"Completamente  sumergido  en  sí  mismo  — dice  Lortz,  descri- 
biéndola—  luchando  en  torno  de  la  salvación  sin  egoístas  segun- 


(45)  Cita  tomada  de  una  carta  de  Lortz  a  los  estudiantes  de  Teología 
y  reproducida  parcialmente  por  H.  Hessen,  en  Luthcr  in  katholischer  Sicht, 
p.  16.  Cit.  de  R.  Stauffer,  Les  recherches  sur  Luther  dans  le  catholicisme, 
p.  32. 

(46)  H.  Strohi.,  V  épanouisscment,  p.  416. 

(47)  "Im  allerinwendigsten  Grund  des  Herzens".  Cita  de  R.  Will,  La  li- 
berté chrétienne,  p.  29. 
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das  intenciones,  con  la  conciencia  propia  puesta  en  la  presen- 
cia de  Dios,  impulsado  hasta  el  peligro  de  la  aniquilación  espi- 
ritual" (48).  Lortz  cree  que  sólo  esta  inmersión  del  joven  monje 
en  un  problema  netamente  religioso,  inmersión  solitaria,  sin  tes- 
tigos, apasionada,  dió  tanta  fuerza  a  su  palabra  (48  bis). 

El  camino  seguido  por  Lutero  fue  el  siguiente:  a)  Por  razón 
de  su  severa  educación  y  de  las  experiencias  personales,  que  le  in- 
dujeron a  ingresar  en  el  convento,  el  pensamiento  religioso  de 
Lutero  poseía  una  gran  sensibilidad  para  la  gravedad  del  peca- 
do, para  la  necesidad  de  asegurar  la  propia  salvación,  y  un  íntimo 
anhelo  de  verse  libre  de  los  propios  pecados  (4°).  Pero  a  la  base 
de  este  deseo  auténticamente  cristiano  se  encontraba  desgraciada- 
mente (aunque  profundamente  inconsciente)  la  falsa  idea  de  que 
la  transformación  santificadora  ha  de  ser  experimentada  por  el 
sentimiento  del  hombre  en  esta  vida,  a  fin  de  que  de  este  modo 
el  hombre  adquiera  la  seguridad  personal  de  la  propia  justifica- 
ción. 

b)  Guiado  por  esta  convicción,  Lutero  se  entregó  en  el  con- 
vento a  las  prácticas  ascéticas  con  ardor.  La  oración  — llevada  al 
exceso,  por  el  modo  de  realizarla —  y  el  exceso  de  trabajo,  le 
condujeron  a  la  catástrofe.  Lutero  no  se  liberó  jamás  del  senti- 
miento del  pecado.  Al  contrario,  la  conciencia  de  su  gravedad  se 
hizo  cada  vez  más  fuerte.  La  teoría  de  la  "voluntad  arbitraria" 
de  Dios,  predicada  por  Occam,  hizo  surgir  en  Lutero  la  idea  de 
que  estaba  en  el  número  de  los  condenados.  "Lutero  — dice  Lortz — 
soportó  terribles  luchas  espirituales  con  todos  los  síntomas  de 
una  sobreexcitación  nerviosa  y  de  una  escrupulosa  obstina- 
ción" (50). 

c)  Ni  las  consolaciones  de  sus  Padres  Espirituales,  ni  los 
escritos  de  los  místicos  alemanes  dieron  a  Lutero  una  paz  durade- 


(48)  "Ganz  zurückgeworfen  auf  sich  selbst,  — ohne  selbstsüchtige  Ne- 
benabsicht  um  das  Heil  ringend,  — das  eigene  Gewissen  im  Angesichte  Gottes 
— bis  zur  Gefahr  der  seelischen  Vernichtung  um  getrieben".  Die  Reformation, 
I,  157. 

(48  bis)  Ibidem. 

(49)  J.  Lortz,  Geschichte  der  Kirche,  trad.  esp.,  p.  420. 

(50)  J.  Lortz,  Ob.  cit.,  p.  420. 
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ra.  La  lectura  de  la  Biblia  — que  había  emprendido  con  tanto 
amor  y  entusiasmo,  hasta  sabérsela  casi  de  memoria —  lejos  de 
consolarle,  le  fue  motivo  de  mayor  tormento.  Efectivamente,  en 
la  Biblia  había  un  concepto  que  le  mostraba  en  todo  momento  la 
cólera  de  Dios  y  que  le  producía  una  angustia  íntima:  el  concep- 
to de  la  justicia  de  Dios.  "Lutero  interpretaba  esta  justicia  como 
justicia  punitiva,  a  pesar  de  que  la  interpretación  tradicional  de 
toda  la  Edad  Media  (interpretación  que  derivaba  de  San  Agus- 
tín) era  la  justitia  sanans"  (51). 

d)  Mas  Lutero  llegó  al  fin  al  "descubrimiento  del  Evange- 
lio", que  constituye  la  culminación  y  también  la  solución  de  su 
problema  religioso.  En  el  prefacio  de  sus  Obras  Latinas,  escrito 
en  1545,  el  Reformador  nos  habla  de  este  descubrimiento  y  lo  re- 
monta al  año  1519  (52).  A  pesar  de  este  dato  y  aunque  Grisar  y 
Paquier  (53)  lo  aceptan  como  auténtico,  hoy  se  rechaza  esta  fe- 
cha por  razones  de  crítica  interna.  Hay  muchos  escritos  anteriores 
a  ella  y  en  particular  el  comentario  de  la  Epístola  a  los  Romanos 
(1516-1517),  que  suponen  el  descubrimiento  y  aun  hablan  de  él 
explícitamente.  Según  J.  Lortz,  el  primer  comentario  del  Salte- 
rio (1513-1515)  empezó  Lutero  justamente  cuando  había  solucio- 
nado su  problema  interior  (54).  Según  eso,  el  descubrimiento  de- 
be colocarse  a  finales  de  1512  o  a  principios  de  1513  (55). 

He  aquí  — en  pocas  líneas —  el  contenido  del  descubrimiento, 
sintetizado  por  el  Reformador  en  el  prólogo  que  hemos  mencio- 
nado. Lutero  ha  encontrado  en  la  Biblia  (y  particularmente  en 
Rom.  1,  17)  una  nueva  noción  de  la  esencia  de  Dios  y  de  las  re- 
laciones entre  Dios  y  la  creatura,  una  noción  distinta  de  la  que 
recibió  de  sus  superiores,  que  le  ha  autorizado  a  tener  confianza 
en  sus  propias  intuiciones  religiosas  (56).  Traducimos  a  conti- 
nuación las  mismas  palabras  de  Lutero: 

"Había  ardido  en  el  deseo  de  comprender  una  sola  palabra 


(51)  J.  Lortz,  Ob.  cit.,  p.  421. 

(52)  Cf.  E    vtir.  arg.,  I,  15. 

(53)  DTC,  IX,  1207. 

(54)  Die  Rcformation,  I,  164. 

(55)  E.  Ebeling,  RGG,  vol.  IV,  col.  498. 

(56)  H.  Strohl,  Luther,  p.  70. 
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empleada  en  la  Epístola  a  los  Romanos  (capítulo  primero),  don- 
de se  dice:  "la  justicia  de  Dios  se  ha  revelado  en  el  Evangelio"; 
porque  hasta  entonces,  la  sondeaba  estremecido.  Odiaba  este  tér- 
mino de  "la  justicia  de  Dios",  porque  el  uso  corriente  y  el  empleo 
que  habitualmente  hacen  de  él  los  doctores,  me  habían  enseñado  a 
comprenderlo  en  sentido  filosófico.  Entendía  por  él  la  justicia 
"formal"  o  "activa",  una  cualidad  divina  que  inclina  a  Dios  a  cas- 
tigar a  los  pecadores  y  culpables.  No  obstante  mi  vida  de  monje 
irreprochable,  me  sentí  pecador  a  los  ojos  de  Dios;  mi  concien- 
cia se  encontraba  extremadamente  inquieta  y  no  tenía  ninguna 
certeza  de  que  Dios  estuviera  apaciguado  con  mis  satisfacciones. 
No  amaba  a  este  Dios  justo  y  vengador.  Lo  odiaba  y,  si  no  blasfe- 
maba contra  él  en  secreto,  me  indignaba  y  murmuraba  violenta- 
mente diciendo:  ¿no  basta,  pues,  que  nos  condene  a  la  muerte 
eterna  a  causa  del  pecado  de  nuestros  padres  y  que  nos  haga  sen- 
tir toda  la  severidad  de  su  ley?  ¿Es  preciso  que  aumente  aún  nues- 
tro tormento  por  el  Evangelio  y  que  aun  allí  nos  haga  sentir  su 
justicia  y  su  cólera?  Yo  estaba  fuera  de  mí,  mi  conciencia  se  su- 
blevaba violentamente  y  sondeaba  sin  tregua  este  pasaje  de  San 
Pablo,  con  el  ardiente  deseo  de  saber  lo  que  el  Apóstol  había  que- 
rido decir. 

En  fin,  Dios  tuvo  piedad  de  mí.  Mientras  meditaba  día  y  no- 
che, encadenando  el  sentido  de  estas  palabras:  "la  justicia  de 
Dios  se  revela  en  el  Evangelio,  como  está  escrito :  el  justo  vivirá 
por  la  fe",  empecé  a  comprender  que  la  "justicia  de  Dios"  signi- 
fica aquí  la  justicia  que  Dios  otorga  y  por  la  que  el  justo  vive,  si 
tiene  fe.  El  sentido  de  la  frase  es,  pues,  el  siguiente:  el  Evangelio 
nos  revela  la  justicia  de  Dios,  pero  esta  justicia  es  la  "justicia  pa- 
siva" por  la  que  Dios,  en  su  misericordia,  nos  justifica  por  me- 
dio de  la  fe...  Inmediatamente  me  sentí  renacer,  pareciéndome  en- 
trar por  las  puertas  del  paraíso,  abiertas  de  par  en  par.  Desde 
entonces,  toda  la  Escritura  tomó  ante  mis  ojos  un  aspecto  nuevo. 
Recorría  los  textos  tal  como  me  los  presentaba  mi  memoria  y  no- 
taba otros  términos  que  debían  explicarse  de  manera  análoga...  el 
poder  de  Dios  por  el  que  Dios  nos  da  la  fuerza,  la  sabiduría  por 
la  que  nos  vuelve  sabios,  la  salud,  la  gloria  de  Dios. 

En  la  misma  medida  en  que  había  detestado  el  término  "la 
justicia  de  Dios",  la  amaba  ahora  y  apreciaba  esta  palabra  tan 
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dulce.  Fue  así  cómo  este  pasaje  de  San  Pablo  se  convirtió  para  mí 
en  la  puerta  del  paraíso.  En  seguida  leí  el  "De  spiritu  et  littera" 
de  San  Agustín,  donde  tuve  la  gran  sorpresa  de  constatar  que  él 
interpreta  la  justicia  de  Dios  de  una  manera  completamente 
análoga"  (57). 

La  justificación  por  la  fe  dada  a  la  Palabra  es,  pues,  el  reso- 
lutivo líltimo  del  descubrimiento  del  Evangelio  por  Lutero.  An- 
tes de  ser  nocional,  fue  en  él  vivencial.  Tal  es  el  punto  de  partida 
de  la  teología  luterana.  Como  se  ve,  está  sumergido  por  todos  los 
costados,  en  una  religiosidad  profunda,  en  una  profunda  necesi- 
dad de  acortar  las  distancias  que  separan  al  alma  de  su  Creador. 
De  ahí  que  se  entienda  necesariamente  mal  la  vida,  la  obra  y  la 
doctrina  del  Reformador  si  no  se  penetra  en  lo  más  escondido  de 
su  interioridad.  Ahora  bien,  en  el  drama  interior  que  llevó  a  Lu- 
tero desde  el  riesgo  de  la  desesperación  hasta  el  sosiego  de  la  paz 
espiritual,  la  Palabra  y  la  fe  jugaron  la  partida  decisiva.  Solo  así 
se  explica  que  el  monje  se  vuelque  con  tal  ardor  sobre  el  tesoro 
de  la  Palabra  divina  e  insista  de  tal  modo  sobre  la  fe.  Si  en  el 
transcurso  de  esta  obra  nos  vemos  obligados  a  atender  tanto  a  la 
fe  y  a  la  palabra,  es  en  vista  de  este  momento  central,  que  se  pro- 
longó durante  toda  la  vida  de  Lutero.  Estaba  lleno  de  ellas  y  por 
eso  no  podía  hablar  de  otra  cosa.  En  pocos  como  en  él  se  cumplió 
con  tanto  dramatismo  la  sentencia  de  Jesús:  "ex  abundantia  cor- 
dis  os  loquitur". 

Sin  embargo,  aún  hemos  de  añadir  algo  muy  importante  para 
comprender  al  Reformador.  Porque  ¿cómo  se  explica  que  un  hom- 
bre religioso  — auténticamente  religioso —  haya  llegado  a  los  ex- 
tremos que  él  llegó?  "¿Cómo  pudo  ocurrir  que  aquel  fiel  católico 
y  activo  fraile  que  luchaba  por  lograr  su  salvación  con  todos  los 
antiguos  medios  de  la  Iglesia,  vieja  ya  de  1500  años,  se  convirtie- 
se en  el  revolucionario  reformador?"  (58). 

El  Profesor  Lortz  habla  del  ocamismo  y  del  subjetivismo  de 
Lutero. 

a)  El  ocamismo  impidió  al  teólogo  de  Wittemberg  compren- 
der en  toda  su  amplitud  la  revelación  bíblica,  predisponiéndole 


(57)  E   var.  arg.,  I,  15  ss.;  trad.  fran.  de  H.  Strohl,  Luther,  p.  70  ss. 

(58)  J.  Lortz,  Geschichte  der  Kirche,  p.  418. 
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para  el  unilateralismo  y  llevándole  a  rechazar  un  catolicismo  que 
no  era  católico  (59),  unas  enseñanzas  que  no  pertenecían  a  la  Igle- 
sia (60). 

b)  El  subjetivismo  de  Lutero  le  llevaba  a  interpretar  todo 
en  función  de  sus  necesidades  personales  (61).  "El  reino  del  acon- 
tecimiento objetivo  está  para  él  decididamente  en  la  periferia  del 
interés.  Toda  conciencia  está  dirigida  hacia  la  experiencia  de  la 
salvación  propia".  Todo  esto  significa  que  "junto  a  la  exigencia 
espiritual,  se  encuentran  unas  posturas  teológicas  fundamentales, 
que  han  signado  a  Lutero  con  el  subjetivismo  desde  sus  raí- 
ces" (62).  En  otras  palabras  — y  siguiendo  siempre  el  pensamien- 
to del  Profesor  Lortz —  "la  constitución  anímico-espiritual  de  Lu- 
tero es  fundamentalmente  subjetiva.  Ante  la  realidad  total  de  los 
hechos  o,  más  en  concreto,  ante  la  realidad  total  del  tesoro  ecle- 
siástico-cristiano, Lutero  no  reacciona  de  un  modo  equilibrado, 
sino  de  una  forma  fuertemente  obstinada  y  unilateral.  Lutero  tie- 
ne una  necesidad  invencible  de  concentrar  todo  en  un  solo  punto. 
Su  pensamiento  y  su  sentimiento  interno,  profundamente  perso- 
nales, constituyen  siempre  la  norma  de  todo.  La  escrupulosidad 
comprobada  en  Lutero  no  es  algo  casual;  revela,  por  el  contrario, 
de  una  manera  impresionante,  que  su  actitud  individualista  es  ex- 
presión de  lo  más  hondo  de  su  constitución,  para  la  cual  no  tiene 
valor,  en  último  término,  más  que  el  propio  juicio"  (63).  No  hace 
falta,  pues,  acudir  al  orgullo  ni  al  disimulo  para  explicar  las  reac- 


(59)  J.  Lortz,  Die  Reformation  in  Deutschland,  I,  p.  170:  "Luther  rang 
in  sich  selbst  einen  Katholizismus  nieder,  der  nicht  katholisch  war". 

(60)  Ib.,  p.  436:  "Luther  greift  in  seinem  entscheidenden  Werden  (und 
in  seinen  spateren  Jahren  wiederholt  sich  das  immer  wieder)  nicht  die  katho- 
lische  Glaubenslehre  an,  sondern  eine  vermeintlich  katholische  These". 

(61)  Ib.,  p.  162-165. 

(62)  J.  Lortz,  Die  Reformation  in  Deutschland,  I,  p.  164:  "Das  Reich 
des  objektiven  Geschehens  der  Kirche  steht  fiir  ihn  stark  an  der  Peripherie 
ds  Interesses.  Alies  bebuBtsein  ist  gerichtet  auf  das  cigene  Heilserleben... 
Neben  der  seelischen  Veranlagung  sind  es  auch  grundlegende  theologische 
Haltungen,  die  Luther  wurzelhaft  von  Subjektivismus  her  kennzeichnen". 
P.  396:  "Einzelpersonlichkeit",  "Einzelgewissen",  gegen  "Kirche",  das  ist 
Luther  und  der  Kern  seines  Programms".  P.  409:  "Der  Subjektivismus  ist  also  in 
Lijlher's  Struklur  kein  Beiwerk,  sondern  Grundelement". 

(63)  J.  Lortz,  Geschichte  der  Kirche,  p.  417. 
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ciones  de  Lutero,  ni  siquiera  sus  reacciones  contra  el  Pontificado 
y  la  Jerarquía  en  general.  Sabemos  que,  a  partir  de  la  condenación, 
el  monje  de  Wittemberg  vivía,  se  movía  y  se  nutría  del  odio  con- 
tra el  Papa.  Desde  el  punto  de  vista  que  estamos  describiendo,  se 
explica  todo  esto  y  mucho  más. 

II.  Después  de  lo  que  hemos  dicho,  no  resulta  muy  difícil 
determinar  la  tendencia  fundamental  de  la  teología  luterana. 

Lutero  no  pensó  jamás  en  la  formación  de  un  sistema  doctri- 
nal. Simplemente,  sintió  la  necesidad  imperiosa  de  expansionar 
su  religiosidad.  Su  doctrina  es,  por  esto  mismo,  más  que  la  con- 
catenación lógica  de  verdades  abstractas,  el  crecimiento  impetuo- 
so de  una  experiencia  religiosa  en  la  que  Dios  ha  desempeñado  el 
papel  fundamental,  hasta  llegar  a  eliminar  la  acción  de  la  crea- 
tura.  Dios,  solamente  Dios.  Dios  al  comienzo,  en  el  transcurso  y 
al  fin  de  todo. 

De  ahí  que  la  teología  luterana  sea  esencialmente  teocéntrica. 
Sólo  se  la  puede  calificar  de  "cristocéntrica"  a  condición  de  que 
en  Cristo  se  atienda  sobre  todo  al  Verbo.  La  humanidad  del  Sal- 
vador no  es  sino  un  humilde  envoltorio  que,  sin  dejar  de  ser  el 
signo  en  que  Dios  se  revela,  es,  sobre  todo,  el  velo  que  le  cubre. 
Creemos  que  se  equivocan  totalmente  los  que  ven  en  la  teología 
del  monje  alemán  un  egocentrismo  reconcentrado.  Es  cierto  que 
en  Dios  no  atiende  al  "Dios  en-sí"  sino  al  "Dios  para-mí",  pero 
esto  sucede  porque  en  todo  momento  ha  querido  traducir  el  desig- 
nio de  Dios  en  la  historia  de  la  salvación.  No  se  trata  de  saber  si 
Dios  se  hubiese  encarnado  o  no,  caso  de  no  pecar  el  hombre. 
De  hecho,  Dios  se  ha  encarnado  porque  el  hombre  pecó,  y  esa  es 
la  razón  por  la  cual  no  se  le  pueda  mirar  sino  en  la  perspectiva 
soteriológica  del  "Dios  para-mí".  Pero  dentro  de  este  término,  el 
hombre  no  es  sino  el  espejo  en  que  se  refleja  Dios.  Un  espejo 
nunca  tiene  valor  en  sí  mismo.  Es  como  el  manantial  de  la  cueva 
platónica:  en  tanto  merece  nuestra  atención  el  arroyo  en  cuanto 
refleja  las  ideas  que  están  allende  del  tiempo  circular. 

Puesto  que  el  teocentrismo  de  Lvitero  es  la  traducción  de  una 
experiencia  íntima,  de  una  experiencia  en  expansión,  la  teología 
a  la  que  informa  es  también  esencialmente  apostólica.  Es  precisa- 
mente aquí  donde  debe  colocarse  su  tendencia  reformadora.  Lu- 
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tro  se  había  convencido  de  que  desde  tiempos  atrás  se  falseaban  las 
relaciones  entre  Dios  y  el  hombre,  con  el  recargo  de  una  serie  de 
cosas  accidentales  y  la  omisión  de  lo  esencial.  Es  curioso  que  una 
de  sus  primeras  actuaciones  públicas  esté  encaminada  a  promover 
la  reforma  de  la  Iglesia  por  la  reforma  de  la  predicación.  He  aquí 
el  punto  concreto  en  que  se  manifiesta  su  apostolado  y  su  tenden- 
cia reformadora.  Se  trata,  pues,  de  un  apostolado  profético,  de 
una  reforma  kerigmática.  Los  límites  de  esta  introducción  nos 
impiden  aducir  pruebas  de  estas  afirmaciones.  Ellas  irán  apare- 
ciciido  a  lo  largo  He  nuestro  estudio. 

III.  Según  esto,  inicialmente  Lutero  no  quiso  ser  ni  un  teólo- 
go ni  mucho  menos  un  reformador.  Su  aparición  es  la  de  un  tempe- 
ramento, no  la  de  un  pensador.  "Lutero  es,  más  bien,  ante  todo  un 
temperamento  — dice  J.  Lortz —  un  hombre  voluntarioso,  violen- 
to hasta  el  exceso  y  cargado  de  afectos,  que  trabajó  de  una  mane- 
ra eruptiva  a  lo  largo  de  toda  su  vida.  Después  de  una  prepara- 
ción larga  y  en  muchos  sentidos  inconsciente,  sobreviene  de  re- 
pente una  cristalización  interior.  A  partir  de  entonces,  la  imagen 
vista  en  cada  momento  por  Lutero  le  arrastra  con  toda  la  ener- 
gía de  un  poderoso  movimiento  interno  y  le  impulsa  a  la  exa- 
geración" (64). 

Arroja  por  la  borda  toda  filosofía.  Solemnemente,  en  la  dis- 
puta de  Heidelberg  (1517),  abdica  de  la  filosofía  y  se  proclama  el 
"teólogo  de  la  Cruz".  Ahora  bien,  junto  a  la  cruz,  que  es  la  gran 
paradoja  de  la  historia,  se  pueden  proclamar  a  mansalva  todas 
las  paradojas.  Superando  los  conceptos,  piensa  y  habla  con  todo  el 
ser.  "Precisamente  allí  radica  la  fuerza  del  pensamiento  de  Lute- 
ro, en  que  no  es  sólo  pensamiento,  sino  que  pertenece  mucho  más 
al  corazón,  a  la  sensibilidad,  a  lo  anímico"  (65).  No  es  posible 
encontrar  en  él  definiciones.  "Esto  falta  en  Lutero  — dice  el  Pro- 
fesor Lortz —  y  falta  de  manera  necesaria.  Su  fuerza  no  hubiese 
podido  coexistir  con  una  verdadera  sistematización.  El  tiene  que 
romper  los  diques"  (66).  "Todo  esto  lo  podía  — añade  el  historia- 


ré)   J.  Lortz,  Die  Geschichte  der  Kirche,  p.  416. 

(65)  J.  Lortz,  Die  Reformation  in  Deutschland,  I,  p.  151. 

(66)  Ibidem. 
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dor  de  Maguncia —  porque  él  no  pensaba  teológicamente,  sino 
que  captaba  todo  y  todo  trasmitía  religiosa,  prof éticamente"  (67). 

Así  se  explica  lo  superlativo  y  lo  paradójico  de  sus  escritos. 
"Lutero  no  ama  solamente  lo  superlativo.  Lo  remonta  hasta  la 
paradoja.  Y  no  solamente  ama  lo  paradójico,  sino  que  su  teología 
vive  de  ello...;  ella  (la  preferencia  por  la  paradoja)  pertenece, 
con  lo  más  interior  de  su  teología,  a  la  theologia  crucis,  es  decir, 
a  una  teología  en  la  que  justamente  lo  contradictorio  aparece 
como  síntoma  de  la  verdad..."  (68).  No  le  amilanan  las  contra- 

Hirriones  intprnna  T  a  v(>ri\ai\  n"p  loa  miatprinq  hrilla  P.n  bu  impa- 
sibilidad. Lutero  está  muy  cerca  del  "credo  quia  absurdum". 

Por  ahí  puede  verse  la  enorme  dificultad  de  seguir  la  línea  de 
su  pensamiento.  Más  que  la  concatenación  de  sus  ideas  abstractas, 
hay  que  perseguir  la  coherencia  de  sus  tendencias  interiores,  de 
sus  profundas  opciones.  Es  esto  lo  que  vamos  a  hacer  en  la  parte 
analítica. 


1.    SERMO  PRAESCRIPTUS  PRAEPOSITO  IN  LITZKA.  1512 

El  documento  más  antiguo  que  puede  indicarnos  la  tendencia 
religioso-profética  de  Lutero  es  de  fecha  problemática.  Se  trata  de 
un  sermón  redactado  a  petición  del  preboste  de  Lietzkau,  Georg 
Mascov,  y  destinado  a  una  asamblea  eclesiástica,  reunida  con 
miras  al  planteamiento  de  una  reforma  de  la  Iglesia.  Es,  pues, 
de  carácter  público  y  reviste  solemnidad.  ¿Cuándo  lo  pronunció 
o,  al  menos,  cuándo  lo  escribió  el  monje  agustino?  ¿Lo  escribió 
antes  o  después  de  descubrir  su  evangelio?  En  1708  se  impri- 
mió por  primera  vez.  Si  atendemos  únicamente  a  su  contextura,  es 
de  una  perfecta  unidad  y  refleja  las  principales  tendencias  de 
Lutero.  Además,  respira  una  profunda  seguridad  y  un  entusiasmo 
del  que  se  ha  entrado  en  posesión.  Todo  esto  nos  lleva  a  creer 
que  siguió  al  descubrimiento  del  evangelio.  Ahora  bien,  la  edi- 


tó?) Ibidem. 

(68)    J.  Lortz,  Die  Reformation  in  Deutschland,  I,  p.  152. 
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ción  de  Weimar  lo  sitúa  en  1512,  pero  presenta  al  mismo  tiempo 
la  discusión  que  existe  en  torno  de  la  fecha  (69).  Teniendo  en 
cuenta  la  crítica  interna  del  texto  y  los  datos  de  crítica  externa, 
creemos  que  el  sermón  que  vamos  a  analizar  fue  escrito  a  finales 
de  1512  o  a  principios  del  1513.  El  monje  agustino,  que  sólo  con- 
taba con  28  años  de  edad,  se  encontraba  en  un  momento  de  cierto 
apogeo.  Un  capítulo  de  la  Orden  reunido  en  Colonia  del  2  al  8  de 
Mayo  de  1512,  venía  de  nombrarle  subprior  y  prefecto  de  estudios 
en  el  convento  de  Wittemberg.  En  ese  mismo  año  había  recibido 
sucesivamente  los  grados  de  Licenciado  (4  de  Octubre)  y  de  Doc- 
tor (19  de  Octubre)  en  Teología.  Celo  juvenil,  autoridad  y  cien- 
cia explican  bastante  bien  el  sermón  que  vamos  a  estudiar. 

El  tema  de  la  pieza  oratoria  son  las  palabras  de  Jo.,  V,  4-5: 
"Todo  el  que  ha  nacido  de  Dios,  vence  al  mundo.  Esta  es  la  vic- 
toria que  vence  al  mundo,  nuestra  fe.  ¿Quién  es  el  que  vence  al 
mundo  sino  el  que  cree  que  Jesús  es  Hijo  de  Dios?".  Tratándose 
de  Lutero,  no  podía  darse  un  tema  más  rico  en  sugerencias.  Su 
finalidad  inmediata  era,  como  hemos  dicho,  presentar  un  plan 
de  reforma  de  la  Iglesia.  Tres  partes  pueden  descubrirse  en  él: 
1.  Parte  exegética.  2.  Parte  teológica.  3.  Parte  parenética. 

Parte  exegética.  En  ella  se  determina  el  sentido  del  pasaje 
escri turístico.  "Es  familiar  al  Apóstol  San  Juan  hablar  del  naci- 
miento divino,  por  el  que  nacemos  en  Cristo  y  que  él  atribuye 
a  la  fe,  según  consta  también  de  su  evangelio"  (70).  Parece  in- 
oportuno hablar  de  un  tema  tan  interior,  tan  propio  de  cada  alma 
en  una  ocasión  como  ésta.  El  predicador  no  lo  considera  así.  En 
el  fondo,  toda  reforma  tiene  que  apuntar  a  la  vida  de  la  Iglesia, 


(69)  Según  Jürcens,  sería  un  mensaje  que  debía  leerse  en  el  V  Concilio 
Lateranense  (1512-1517).  Otros  creen  que  Lutero  lo  escribió  con  miras  al  Con- 
cilio de  Pisa  de  1511.  Ultimamente,  K.  Aland  (Hilfsbuch  ziim  Lutherstudium, 
Gütersloh,  1957,  p.  345)  vuelve  a  hablar  de  1512.  L.  Cristiani  es  más  elástico, 
y  lo  sitúa  entre  los  años  de  1512  a  1515.  Cf.  Le  cause  della  "Riforma"  Protes- 
tante, en:  II  Protestantesimo  ieri  e  oggi,  Roma,  1958,  p.  5. 

(70)  "Familiare  est  Apostólo  huic  S.  Joanni  de  nativitate  loqui  divina, 
qua  nos  in  Christo  nascimur,  quam  fidei  tribuit,  Sicut  et  in  Evangelio  dicit...". 
(WA  I,  10,  14.18). 
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a  su  alma,  a  su  interioridad.  No  podemos  dejar  de  descubrir  la 
raíz  íntima  y  la  dirección  completamente  interior  de  la  inspiración 
luterana.  La  sola  elección  del  tema  y  su  breve  explanación  son 
toda  una  revelación. 

Parte  teológica.  Describe:  a)  En  qué  consiste  el  nacimiento 
divino:  "nativitas  Dei  est  generatio,  qua  ex  Deo  nascimur"  (71). 
b)  El  agente  del  nacimiento,  que  es  únicamente  la  Palabra  de  Dios : 
"fit  autem  generatio  haec  nulla  alia  re  quam  verbo  Dei,  ut  ait  Ja- 
cobus  cap.  1,  18:  voluntarie  inquit,  genuit  nos  verbo  veritatis" 
(72).  (Cf.  1  Jo.,  1,  13-14;  1  Petr.  1,  23).  Sólo  Dios  es  quien 
engendra  y  Dios  no  engendra  sino  mediante  su  Palabra.  Sólo  la 
Palabra  de  la  verdad  (verbum  veritatis)  produce  el  verdadero 
nacimiento  espiritual,  distinto  del  carnal  e  igualmente  distinto 
del  falsamente  dicho  espiritual,  producido  por  la  palabra  de  los 
pseudoprofetas  y  pseudocristos  (73).  c)  Los  ministros  del  naci- 
miento divino,  es  decir,  los  dispensadores  de  la  Palabra.  No 
son  otros  que  los  sacerdotes.  "Todas  estas  cosas  van  dirigidas  a 
vosotros,  reverendos  y  preclaros  sacerdotes  de  Cristo",  dice  el 
predicador  (74).  ¿Por  qué?  Porque  allí  se  han  reunido  "los  que 
presiden  a  los  pueblos  y  son  ministros  de  esta  natividad  espiri- 
tual". Ministros  de  la  natividad  espiritual,  pues  que  "son  los 
nuncios  de  la  palabra  de  la  verdad".  Confirma  su  aserción  con 
un  texto  de  Malaquías,  que  citará  a  menudo  en  sus  escritos  refor- 
madores de  1520 :  "Angelus  Domini  exercituum  sacerdos  est  et 
de  ore  eius  requiremus  legem  Dei,  et  labia  ejus  custodiant  scien- 
tiam"  (Zac.  equivocación  por  Mal.  II,  7;  cf.  W.  VI  566). 

Parte  parenetica.  Inmediatamente  sitúa  esta  doctrina  en  la 
cinrcunstancia  concreta  de  la  asamblea  eclesiástica.  Se  ha  reunido 


(71)  WA  I,  10,  24. 

(72)  WA,  I,  10,  26-28. 

(73)  Loe.  cit. 

(74)  "Haec  autem  ad  nos,  Reverendi  et  Optimi  Sacerdotes  Christi.  Quod 
enim  conventus  hac  niniirum  ratione  sit  ¡nstitutus,  ut  sacerdotes  conveniant 
et  hi  qui  populis  praesunt  et  ministri  nativitatis  hujus  spiritualis  et  divinae 
sunt,  ut  qui  verbi  veritatis  nuncii  sunt..."  (WA  I,  12,  4.7). 
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con  fines  de  reforma  y  busca  un  plan  (75).  Ahora  bien,  el  plan  que 
va  a  proponer  el  joven  monje  agustino  es  tal,  que  quisiera  poder 
grabarlo  en  el  corazón  de  sus  oyentes  con  palabras  inflamadas  y  ar- 
dientes, con  el  granizo  y  los  carbones  encendidos  que  invoca  el 
profeta.  De  tal  manera  es  el  más  necesario  de  todos  en  los  días 
que  corren.  ¿Cuál  es,  pues,  ese  plan?  "Máxima  et  prima  omnium 
cura  est  ut  sacerdotes  primo  omni  verbo  veritatis  abundent"  (76). 
Luego  lo  justifica: 

a)  Negativamente :  con  un  análisis  de  la  situación  de  la 
palabra  en  sus  días.  Situación  de  la  Palabra: 

aa)  En  cuanto  a  la  predicación:  tiembla  el  orbe,  se  inun- 
da en  aluviones  de  mil  inmundas  doctrinas.  Con  tantas  leyes, 
con  tanta  variedad  de  opiniones  humanas,  con  tal  número  de  su- 
persticiones el  pueblo  es  atosigado  por  todas  partes,  más  que 
adoctrinado  en  el  verbo  de  la  verdad,  que  apenas  si  aparece  en 
la  mezcla  de  errores,  pues  en  otros  casos  ni  siquiera  centellea  ja- 
más. ¿Qué  clase  de  nacimiento  puede  haber  donde  no  es  la  pala- 
bra de  Dios,  sino  la  de  los  hombres  la  que  genera?  "Cual  la  pa- 
labra generatriz,  tal  es  la  creatura,  tal  el  pueblo.  Solemos  admi- 
rarnos de  que  reinen  en  el  pueblo  de  Jesucristo  tantas  discordias, 
iras,  soberbias,  desobediencias,  impurezas,  gulas,  y  que  la  ca- 
ridad se  enfríe  completamente,  se  extinga  la  fe  y  se  agote  la  espe- 
ranza. Sacerdotes  y  prelados,  la  culpa  es  nuestra"  (77). 

bb)  En  cuanto  a  las  convicciones  de  los  sacerdotes :  pero 
¿qué  han  hecho  los  sacerdotes  para  que  la  sociedad  se  encuentre 
en  tal  estado?  No  se  trata  de  pecados  vergonzosos  cometidos, 
sino  de  una  acción  esencial  abandonada.  Delicada,  pero  decidi- 
damente, el  monje  penetra  en  la  conciencia  de  los  sacerdotes,  en 
su  modo  de  pensar.  "Alguien  me  dirá  que  es  un  grave  crimen  y 
un  escándalo  la  fornicación  y  la  borrachera,  el  juego  y  los  de- 
más quehaceres  reprensibles  en  el  clero.  No  lo  niego,  son  graves 
y  hay  que  argüirlos  y  cambiarlos.  Pero  son  reconocidos  por  to- 


(75)  "(Conveniunt  autem  in  communi,  ut  consulant  rebus  totius  huius 
eeclesiae,  et,  ut  vocant,  pro  utriusque  status  reformatione  laborant)"  (WA 
I,  12,  9-11). 

(76)  WA  I,  12,  11-15. 

(77)  WA,  I,  12,  21-24. 
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dos,  son  groseramente  corporales  y  expuestos  a  los  sentidos  y 
por  eso  conmueven  los  ánimos.  Pero  ¡dolor!  incomparablemente 
más  nociva  y  cruel  que  esta  marcha,  que  esta  pestilencia,  es 
hacer  caso  omiso  de  la  palabra  de  la  verdad  o  adulterarla.  Mas 
esta  calamidad,  por  no  ser  crasamente  corporal,  no  se  la  reco- 
noce, no  conmueve,  no  aterra,  siendo  así  que  era  lo  único  que 
debía  ser  reconocido.  ¿Qué  sacerdote,  en  la  actualidad,  no  con- 
sidera culpa  más  grave  si  cae  en  el  pecado  de  la  carne,  si  ha 
omitido  la  oración,  si  titubeó  en  el  canon,  que  si  hubiese  omi- 
tido la  palabra  de  la  verdad  o  la  hubiese  tratado  incorrectamen- 
te? Hasta  los  varones  justos  y  santos  suelen  equivocarse  en  este 
punto.  Sólo  contra  la  palabra  de  verdad  creen  no  pecar,  siendo 
así  que  es  lo  único  contra  lo  cual  peca  el  sacerdote  como  sa- 
cerdote" (78). 

b)  Positivamente :  el  último  párrafo  sirve  de  transición  a 
la  motivación  teológica,  que  no  es  sino  una  explicación  de  la 
parte  dogmática,  anteriormente  analizada.  He  aquí  este  texto,  uno 
de  los  más  luminosos  del  sermón,  uno  de  los  que  mejor  explican 
las  futuras  andanzas  del  pensamiento  luterano.  "Pro  quo  (verbo) 
tamen  solo  sunt  sacerdotes  et  clerus,  nam  in  ceteris  ómnibus 
non  est  opus  sacerdotibus"  (79).  En  consecuencia,  sólo  es  pastor 
y  doctor  el  que  es  y  se  comporta  como  ángel  del  señor  de  los 
ejércitos,  es  decir,  como  mensajero  de  Dios.  En  otras  palabras: 
sólo  el  que  preside  al  pueblo  con  la  palabra  de  la  verdad  es 
instrumento  del  nacimiento  divino  "qui  verbo  veritatis  populo 
praeest,  servit  ad  nativitatem  hanc  divinam"  (80).  No  hay  otro 
modo  de  presidir  al  pueblo  que  con  la  palabra,  pues  no  hay 
otro  modo  de  engendrarlo  que  con  ella.  Así  vuelve  al  asunto 
inicial  de  su  sermón,  el  nacimiento  divino.  Así  vincula  el  asun- 
to inicial  con  el  propósito  final  de  sus  palabras,  que  es  el  de 
preparar  un  camino  hacia  la  reforma  de  la  Iglesia :  "Nam  hic 


(78)  "Solum  veritatis  est,  in  quo  putant  se  non  posse  peccare,  eum  pene 
solum  sit,  in  quo  sacerdos  peccet  ut  sacerdos.  In  caeteris  sane  peccat  ut  homo: 
hic,  si  verbum  omittit  aut  adulteratur,  in  officium  suum  et  ut  sacerdos,  i.  e., 
longe  horribilius  quam  homo,  peccat".  (WA  I,  12,  36-13,  1). 

(79)  WA  I,  13,  7-9. 

(80)  WA  I,  13,  15-18. 
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rerum  cardo  est,  hic  legitimae  reformationis  summa,  hic  totius 
pietatis  substantia"  (81).  Como  si  esto  no  bastara,  todavía  acen- 
túa la  virtud  generatriz  de  la  Palabra :  "que  quede  bien  claro  que 
la  Iglesia  no  nace  ni  subsiste  en  su  naturaleza,  sino  por  la  Pa- 
labra de  Dios" :  stat  fixa  sententia,  ecclesiam  non  nasci  nec  sub- 
sistere  in  natura  sua,  nisi  verbo  Dei  (82).  La  Palabra  produce  la 
fe,  por  la  fe  se  hace  presente,  es  decir,  nace  Cristo  en  el  al- 
ma (83),  el  conjunto  de  "nuevos  nacidos"  constituye  la  Iglesia. 

Un  epílogo  vigoroso  sistematiza  las  ideas  que  venimos  de 
comentar:  "así  acontecerá  que  todo  el  que  invocare  el  nombre 
del  Señor  será  salvo.  Lo  invoca  sólo  el  que  cree.  Cree  sólo  el  que 
escucha  la  palabra  de  la  verdad,  el  que  oye  el  evangelio.  Oye  el 
evangelio  tan  sólo  quien  escucha  al  sacerdote,  que  es  mensajero 
del  Señor.  Por  eso,  el  alfa  y  la  omega  de  nuestros  esfuerzos  ha 
de  consistir  en  procurarnos  un  evangelio  bien  seguro,  aunque 
tengamos  que  gastar  en  ello  el  día  y  la  noche.  Con  ello  consegui- 
remos que  nazcamos  de  Dios,  y  que,  naciendo  de  él,  no  peque- 
mos, y  que,  no  pecando,  gocemos  de  la  victoria  del  bienaventu- 
rado" (84). 

No  estará  por  demás  que  destaquemos  los  principales  aspec- 
tos de  este  documento  decisivo. 

Desde  el  punto  de  vista  teológico,  encontramos  las  siguien- 
tes ideas  concatenadas  entre  sí: 

1.    La  Palabra  es  la  generatriz  de  la  vida  divina: 
a)    En  el  plano  individual :  engendra  al  justo. 


(81)  WA  I,  13,  34-35. 

(82)  WA  I,  13,  38  s. 

(83)  "Cum  vero  ista  fides  in  corde  fuerit,  similiter  Christus  praesens 
est,  in  quem  ea  fide  creditur:  Christo  autem  praesente  omnia  superabilia" 
(WA  I,  16,  28-30). 

(84)  "Ita  fiet  ut  omnis  qui  invocaverit  nomen  domini,  salvus  erit:  invocat 
aulem  solus,  qui  credit:  credit  autem  solus,  qui  audit  verbum  veritatis:  audit 
autem  solus  verbum  veritatis,  qui  Evangelium  audit:  audit  Evangelium  solus, 
qui  sacerdotem  angelum  Dei  audit.  Quare  primum  et  novissimum  est,  ut  omni 
siudio  satagamus  evangelium  eommendatissimum  habere,  nocturna  versantes 
manu  versantesque  diurna :  quo  efficiemus,  ut  ex  Deo  nascamur,  ex  Deo  nat¡ 
nrn  peccemus,  non  peccantes  victoria  laeti  fruamur.  (WA  I,  17,  2-9). 
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b)    En  el  plano  social :   da  vida  y  subsistencia  a  la 

Iglesia. 

2.  El  sacerdote  es  el  ministro  del  nacimiento  divino.  En 
consecuencia : 

a)  Los  sacerdotes  y  el  clero  son  todo  lo  que  son  sólo 
en  vista  de  la  Palabra.  (En  lo  demás  no  hay  necesidad  de  sacer- 
dotes). 

b)  La  principal  preocupación  sacerdotal,  la  primera  de 
todas,  debe  consistir  en  abundar  en  la  palabra  de  verdad. 

c)  El  único  pecado  del  sacerdote  como  tal  consiste  en 
el  abandono  y  negligencia  de  la  predicación. 

Por  lo  que  se  refiere  a  la  actitud,  el  sermón  de  1512  es  di- 
fícil de  juzgar.  De  tal  manera  contiene  las  ideas  directoras  de  su 
mentalidad  posterior,  que  se  lo  podría  colocar  en  1520.  Esto  sig- 
nifica una  de  dos  cosas :  o  bien  que  ya  entonces  pensaba  de  un 
modo  heterodoxo,  o  bien  que  nunca  abandonó  un  fondo  orto- 
doxo, que  constituiría  el  verdadero  espíritu  de  su  reforma.  Lo 
primero  se  descarta  por  sí  mismo,  pues  basta  seguir  el  documen- 
to paso  a  paso  para  constatar  su  sana  ortodoxia,  arraigada  en  el 
ideario  bíblico-patrístico,  aunque  expuesta  de  un  modo  vivien- 
te y  original.  Tal  vez  se  preste  a  duda  su  frase  "in  coeteris  óm- 
nibus non  est  opus  sacerdotibus".  Sin  embargo,  puede  ser  que 
esto  se  deba  a  su  tendencia  temprana  de  dar  a  la  Palabra  un 
sentido  pleno,  totalitario,  reduciendo  a  ella  todo  lo  que  se  llame 
acción  de  Dios  en  su  Iglesia.  Esto  le  conducirá  más  tarde  a  ex- 
tremos desconcertantes,  como  al  de  poner  el  constitutivo  "for- 
mal" del  sacramento  tínicamente  en  la  palabra.  Pero  aun  enton- 
ces será  necesario  ver  si  se  refiere  al  constitutivo  formal  tal  como 
lo  entiende  la  escolástica.  En  todo  caso,  queda  en  evidencia  un 
método  unilateralista,  simplista,  que  tiende  a  ver  todo  como  una 
situación  concreta  y  total  a  la  vez.  A  pesar  de  ello,  parece 
que  se  debe  recomendar  la  ortodoxia  del  sermón  de  1512.  En 
tal  supuesto  ¿conservó  siempre  un  fondo  de  ortodoxia  fundamen- 
tal? Cualquier  respuesta  sería  prematura.  Me  limito  a  recalcar 
que  este  documento  cifra  su  valor,  no  tanto  en  su  ideario,  como 
en  su  tendencia.  Es  más  justo  atender  en  él  al  movimiento.  Las 
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mismas  ideas  están  comprometidas  en  ese  movimiento.  Un  mo- 
vimiento de  restauración  por  la  palabra.  Está  claro  que  Y.  Con- 
gab  se  refiere  a  este  sermón  cuando  dice  que  pronto  se  dio  cuen- 
ta Lutero  de  tres  cosas:  1.  Que  los  abusos  verdaderos  no  eran 
los  que  más  aparecían,  sino  los  ocultos,  que  implicaban  una  doc- 
trina falsa,  aniquiladora  del  verdadero  carácter  religioso.  "Se 
había  sustituido  la  verdadera  relación  religiosa,  que  existe  entre 
el  interior  del  hombre  y  el  Evangelio,  que  es  la  entrega  de  uno 
mismo  a  la  gracia  de  Dios,  por  prácticas  mediante  las  cuales  se 
pretendía  ganar  el  cielo"  (85).  2.  "Que  lo  que  estaba  enfermo  en 
la  Iglesia  era  la  predicación;  toda  reforma  debía  comenzar  por 
una  renovación  del  ministerio  de  la  palabra  en  que,  a  sus  ojos, 
consistía  la  función  pastoral  en  sí"  (86).  3.  "Se  trataba  de  cam- 
biar, no  algunos  puntos  de  práctica  o  de  aplicación,  sino  todo 
un  sistema".  En  el  fondo,  las  tres  cosas  significaban  que  la  re- 
forma religiosa  tiene  que  ser  "una  reforma  mediante  la  predi- 
cación, una  reforma  de  la  predicación,  mediante  una  recurrencia 
a  la  fuente  de  la  palabra  de  Dios.  Para  Lutero,  los  sacerdotes  no 
tienen  más  que  hacer  que  predicar  únicamente  esta  palabra"  (87). 

He  aquí  el  movimiento.  Recuérdese  que  es  un  movimiento 
hacia  afuera,  nacido  de  un  dinamismo  interior.  La  Palabra  ha 
salvado  a  Lutero,  nada  ni  nadie  más  que  la  palabra  puede  salvar 
la  Iglesia  de  su  postración.  Por  ser  un  movimiento  progresivo 
impulsa  toda  una  corriente  de  ideas.  ¿Qué  relación  hay  entre  él 
y  la  doctrina  del  sacerdocio  común?  Como  se  ha  visto,  el  monje 
agustino  no  establece  ninguna  relación  explícita.  Por  el  con- 
trario, distingue  claramente  la  Iglesia-institución  y  la  Iglesia- 
vida,  presentando  la  primera  como  instrumento  necesario  para 
la  generación  y  la  subsistencia  de  la  segunda.  Los  sacerdotes  son 
los  ministros  del  nacimiento  espiritual.  Sin  embargo,  en  todo  el 
Sermón  se  da  el  dominio  causal  a  la  Palabra  y  se  atribuye  el 
mismo  nacimiento  a  la  fe.  Dentro  de  este  circuito  se  realiza  la 
neogénesis  y  si  los  sacerdotes  son  ministros,  lo  son  en  tanto  en 


(85)  Reformas,  263. 

(86)  Ibidem. 

(87)  Ibidem. 
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cuanto  sirven  a  la  Palabra  y  favorecen  a  la  fe  del  individuo.  En 
lo  demás,  no  hay  necesidad  de  sacerdotes.  Supongamos  que  los 
eclesiásticos  descuidaran  del  todo  su  deber.  En  otras  palabras, 
supongamos  que  la  Iglesia  visible  se  tornara  inoperante  en  la 
causación  de  la  Iglesia  invisible.  ¿Terminaría  por  eso  la  acción 
de  la  palabra?  ¿Dejaría  de  existir  la  fe?  ¿Se  condicionaría  la 
salvación  del  género  humano  a  las  debilidades  de  lo  institucio- 
nal? No.  La  palabra  de  Dios  seguiría  operando  internamente  (in- 
mediatamente?) en  el  corazón  de  los  hombres.  Cada  uno  de  ellos 
tendría,  de  ese  modo,  acceso  directo  a  su  acción  y  vendría  a  ser 
su  depositario  y  su  pregonero.  Ahora  bien,  como  veremos  más 
tarde,  la  doctrina  luterana  se  encaminará  precisamente  por  allí. 
Todo  su  esfuerzo  consistirá  en  quitar  de  en  medio  un  sacerdocio 
que  tenía  amurallada  y  en  cautiverio  a  la  verdadera  Iglesia  para 
que  los  fieles  puedan  entrar  en  trato  directo  con  Dios.  Lo  formal 
del  sacerdocio  común  consistirá  precisamente  en  el  acceso  libre 
e  inmediato  del  cristiano  al  trono  de  Dios. 


2.    PRIMER  COMENTARIO  DE  LOS  SALMOS.  1513-1515 


En  tanto  existe  el  sacerdocio,  en  cuanto  lo  exige  el  servicio 
de  la  Palabra  divina.  O,  en  otras  palabras,  en  tanto  existe  la 
institución  eclesiástica  en  cuanto  lo  exige  la  vida  de  la  Iglesia. 
He  aquí  la  tendencia  profunda  que  anima  el  sermón  que  acaba- 
mos de  analizar.  A  primera  vista,  la  organización  externa  tiene 
una  importancia  capital.  En  el  fondo,  lo  más  importante  es  la 
vida  interior.  Los  sacerdotes  son  ministros  de  ella,  causa  instru- 
mental ordinaria.  Pero,  en  suma,  la  Palabra,  y  únicamente  la 
Palabra,  es  la  soberana  de  la  Iglesia  como  tal. 

Esta  discriminación  entre  lo  interior  y  lo  exterior  de  la 
Iglesia  que  poco  a  poco  va  a  convertirse  en  verdadera  dialéctica, 
se  prolonga  a  lo  largo  del  comentario  de  los  Salmos,  que  tiene 
un  carácter  netamente  cristológico.  El  autor  acaba  de  descubrir 
la  misericordia  de  Dios  en  Jesucristo  y  muestra  una  especie  de 
obsesión  por  aplicar  a  Jesús  cada  uno  de  los  salmos.  El  salmo  38 
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es  "el  lamento  y  la  queja  de  nuestro  mediador  constituido  en  pa- 
sión a  causa  de  nuestros  pecados"  (88).  El  salmo  39  es  un  "soli- 
loquio de  Cristo  en  sí  y  en  sus  miembros,  acerca  de  la  vanidad  y 
brevedad  de  la  vida  humana"  (89),  etc.  Una  ley  allí  establecida 
podría  hacernos  creer  que  el  comentario  había  de  ser  eclesioló- 
gico,  al  mismo  tiempo  que  cristológico.  Efectivamente,  establece 
como  principio  que  todo  lo  que  se  dice  de  Jesucristo  en  sentido 
literal,  hay  que  entenderlo  al  mismo  tiempo  de  la  Iglesia  alegó- 
ricamente (90).  Ahora  bien,  todos  los  salmos  se  dicen  de  Cristo. 
Luego,  todos  se  aplican  igualmente  a  la  Iglesia.  Sin  embargo, 
como  observa  J.  Lortz,  la  conclusión  no  puede  establecerse  (91), 
simplemente  porque  el  principio  se  aplica  mucho  más  a  los 
individuos  que  a  la  Iglesia  institucional,  y  porque  sólo  escasa- 
mente puede  tomarse  la  conciencia  de  la  Iglesia  como  correlativo 
de  la  propia.  De  ahí  que  el  principio  tenga  más  validez  en 
cuanto  a  cada  individuo  por  separado.  Si  la  prelección  conci- 
be la  obra  de  Cristo  como  una  obra  sacerdotal,  es  legítimo  con- 
cluir que  el  sacerdocio  literal  de  Cristo,  es  un  sacerdocio  efec- 
tivo en  los  cristianos.  En  todo  caso,  continúa  la  tendencia  a  hacer 
de  la  vida  divina  o  nacimiento  espiritual  un  asunto  del  indivi- 
duo. Dios  y  el  alma  son  los  únicos  personajes  — de  significación 
infinitamente  desigual —  en  la  gestación  de  la  neogénesis.  Era 
natural,  por  otra  parte.  El  autor  sale  apenas  de  un  drama  en  el 
que  sólo  ha  intervenido  Dios  y  él,  de  un  drama  en  el  que  había 
tenido  que  cargar  "en  todas  partes  solo  y  aislado,  con  el  peso 
de  la  búsqueda,  de  la  lucha  y  del  impulso"  (92).  En  este  modo 
de  ser  y  de  obrar  se  manifiesta  de  lleno  uno  de  sus  elementos 
predominantes:  "el  reino  del  acontecimiento  objetivo  de  la  Igle- 


(88)  WA  III,  211,  8-9. 

(89)  WA  III,  218,  20-21. 

(90)  WA  III,  458,  8-11. 

(91)  "Die  Sehlussfolgerung  stimtnt  deshalb  nicht,  weil  jener  Grundsatz 
nicht  entsprechend  ausgewertet  und  das  Glaubensbewusstsein  der  Kirche  nur 
wenig  ais  Korrektiv  der  eigenen,  unmittelbar  aus  dem  Schriftwort  gewonnenen 
Ansichten  herangezogen  wird".  I,  164. 

(92)  "Er  musste  jedesmal  und  überall  allein  und  einsam  die  Last  des 
Suchens,  des  Ringens,  des  Durchstossens  tragen.  Es  war  ein  unerhort  leid- 
ensvolles  Ringen".  J.  Lortz,  Die  Reformation,  I,  163. 
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sia  está  muy  en  la  periferia  de  su  centro  de  interés.  Por  el  con- 
trario toda  la  conciencia  está  centrada  hacia  la  experiencia  de  la 
propia  salvación.  El  concepto  de  la  Iglesia  como  organismo  del 
que  generalmente  vive  el  creyente  individual;  el  concepto  se- 
gún el  cual  el  juicio  y  la  obra  de  la  Iglesia  son  un  presupuesto 
para  la  verdad  del  juicio  teológico  religioso  y  la  santidad  de  las 
obras  del  cristiano  particular,  este  concepto  apenas  si  tenía  rea- 
lidad para  Lutero"  (93). 

El  monje  agustino  no  hace  más  que  reflejar  una  tendencia 
común  de  los  espíritus  directores  de  entonces.  Como  reacción  a 
la  modalidad  de  las  formas  religiosas  del  medio  evo,  en  el  que  la 
Religión  tenía  el  peligro  de  ser  sobre  todo  una  forma  social,  con 
el  riesgo  de  una  secularización  fundamental  de  la  misma  religión 
como  raíz  de  las  secularizaciones  posteriores,  los  contemporáneos 
de  Lutero  tienden  hacia  el  individualismo,  es  decir,  a  un  trato 
de  intimidad  entre  el  alma  y  Dios.  Recuérdese  tan  sólo  las  co- 
rrientes de  la  "devotio  moderna"  y  de  la  espiritualidad  ignacia- 
na.  Pues  bien,  el  individualismo  de  Lutero  se  refleja  en  la  pre- 
lección  del  Salterio  y  en  sus  obras  posteriores.  Y  como  el  indi- 
vidualismo es  terreno  preparado  para  toda  clase  de  subjetivismos, 
un  subjetivismo  unilateralista,  que  Lutero  llevaba  en  la  sangre 
y  en  su  formación,  se  convertirá  para  él  en  subconsciencia,  en 
segunda  naturaleza.  Destaquemos  algunos  datos  más  concretos 
del  primer  comentario  de  los  Salmos. 

Cada  uno  es  responsable  de  su  vida  interior.  La  institución 
externa  es  una  cubierta  más  o  menos  necesaria,  pero  lo  decisivo 
es  la  vida,  que  es  asunto  individual.  A  menudo  se  dan  dentro 
de  la  iglesia  institucional  cristianos  que  no  lo  son,  cristianos  car- 
nales que  se  hospedan  en  la  Iglesia  sin  pertenecer  a  ella:  "ita  Chris- 
tiani  carnales  nomine,  loco  et  numero  tantum.  Advene  enim  et 
hospites  sunt  eiusdem  civitatis  participes,  sed  non  cives"  (94).  La 
Iglesia  externa  no  coincide,  pues,  con  la  interior,  pues  sólo 
Dios  conoce  a  los  verdaderos  cristianos,  ya  que  su  cristianismo 
es  oculto  y  completamente  espiritual,  invisible  a  los  ojos  pro- 


(93)  Lortz,  Ob.  cit.,  I,  164. 

(94)  WA  III,  632,  10-12. 
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fanos.  Ellos  son  los  verdaderos  fieles  de  Cristo.  "Sunt  autem 
ipsi  fideles  Christi,  quia  sunt  spirituales  et  profundi  et  abscon- 
diti  eoram  hominibus  mundi"  (95).  Así  llegamos  a  una  noción 
de  Iglesia  oculta,  y  esto  a  partir  del  concepto  de  justifica- 
ción como  negocio  personal  "et  sicut  caro  est  manifesta,  spi- 
ritus  autem  occultus,  sic  Ecclesia  in  hac  vita  occulta"  (96).  Una 
Iglesia  oculta,  espiritual,  interna,  formada  por  cristianos  ocultos, 
espirituales  e  internos.  En  ella,  el  individuo  es  anterior  a  la  so- 
ciedad. Esta  es  un  resultado  de  la  reunión  de  aquéllos  y  no  son 
aquéllos  un  producto  de  ésta.  H.  Strohl,  sintetizando  el  concep- 
to que  Lutero  tuvo  acerca  de  la  Iglesia  en  la  primera  prelección 
a  los  salmos,  dice :  "La  Iglesia  verdadera  está  formada  por  estos 
creyentes...  (que)  no  son  tan  sólo  unidades  individualmente  li- 
gadas a  Dios  por  la  fe,  sino  que  forman  un  cuerpo,  el  cuerpo 
místico  de  Cristo,  una  comunidad,  una  sociedad.  Ninguna  orga- 
nización, ninguna  institución,  ningún  lazo  exterior  les  une  entre 
sí.  Pero  se  sienten  unidos,  por  el  hecho  de  estar  todos  en  contacto 
con  el  mismo  Dios,  por  la  necesidad  de  trabajar  en  vista  de  los 
mismos  fines  y  por  el  impulso  que  Dios  les  da  para  servirse  re- 
cíprocamente" (97).  La  línea  sigue  la  dirección  que  tuvo  en  1512: 
la  palabra  engendra  da  fe;  la  fe  individual,  personal,  consciente 
y  activa  engendra  a  la  Iglesia.  Los  mismos  fieles,  siempre  bajo  la 
acción  de  la  Palabra,  propagan  la  Iglesia  temporal  y  espacial- 
mente,  de  tal  manera  que  "ecclesia  semper  nascitur  et  semper 
mutatur  in  succesione  fidelium,  alia  et  alia  est  ecclesia  et  ta- 
men  semper  eadem"  (98).  Es  así  cómo  de  la  noción  de  cristiano 
verdadero,  pasamos  al  concepto  de  Iglesia  verdadera:  "la  Igle- 
sia es  el  resultante  real,  pero  invisible,  de  la  palabra,  que  obra 
por  mediación  de  sus  testigos"  (99).  Sin  embargo,  Lutero  está 
muy  lejos  de  negar  la  validez  de  la  institución  externa.  Todo  lo 
contrario.  Justamente  porque  es  necesario  salvaguardar  el  ejer- 
cicio continuo  de  la  verdadera  palabra  de  Dios,  ésta  es  una  im- 


(95)  WA  HI,  183,  26-28. 

(96)  WA  III,  203,  22-23. 

(97)  L'Epanouissement.  p.  291. 

(98)  WA  IV,  169,  30-32. 

199)  H.  Strohl,  p.  177;  cf.  Idem,  L'Epanouissement,  p.  292. 
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periosa  necesidad :  "los  obispos  y  doctores  son  operarios  de  la 
Iglesia;  tanto  para  su  defensa  como  para  su  dilatación''  (100). 
"Episcopi  et  doctores  (sunt)  operarii  Ecclesiae,  in  iis  consistit  to- 
ta vita  Ecclesiae  vel  deferenda  vel  dilatanda".  Los  que  no  quie- 
ren someterse  a  ellos  son  herejes  (101).  Pero  ¿qué  mira  Lutero 
en  los  obispos  y  doctores?  ¿Su  dignidad  personal,  su  potestad  de 
jurisdicción,  su  preeminencia  sobre  el  resto?  No.  No  ve  en  ellos 
sino  los  depositarios  de  la  Palabra.  Una  espiritualización  progre- 
siva del  sacerdocio  sigue  su  curso.  Una  espiritualización  que  no 
es  sino  un  aspecto  de  la  tendencia  general  de  dar  predominio  a 
lo  interior  sobre  lo  externo.  Por  eso,  casi  a  renglón  seguido  del 
texto  en  que  recomienda  a  los  obispos  como  "operarios  de  la 
Iglesia",  añade  que  "todos  los  fieles  son  sacerdotes  y  reyes  por 
medio  de  Cristo  Sacerdote"  (102).  Es  la  primera  vez  que  cita 
Lutero  el  pasaje  de  Apoc.  V,  10,  con  miras  a  reivindicar  el  sacer- 
docio de  los  fieles.  Pero  la  referencia  no  es  sino  una  rápida  alu- 
sión, sin  que  haga  mucho  hincapié  en  ella.  Más  que  a  una  idea 
en  germen,  corresponde  a  una  tendencia  ya  poderosa.  En  suma, 
la  palabra  es  el  puente  entre  la  Iglesia  visible  e  invisible,  pero 
también  una  llamada  al  sacerdocio  universal.  Tal  consideramos  la 
posición  de  Lutero  en  1515,  año  en  que  terminó  su  primera  pre- 
lección  a  los  salmos. 


3.    PRELECCIONES  SOBRE  LA  EPISTOLA  A  LOS  ROMANOS, 
A  LOS  GALATAS  Y  A  LOS  HEBREOS.  1516-1517 

Los  comentarios  de  las  epístolas  a  los  Romanos,  a  los  Gá- 
latas  y  a  los  Hebreos  están  unidos  por  el  tiempo  y  por  el  método. 


(100)  WA  IV,  359,  21-23.  Ps.  118  [119]. 

(101)  "Haeretici  nolunt  subesse  episcopis  et  saccrbotibus".  WA  IV,  405.  15. 

(102)  El  autor  comenta  el  Ps.  108  (109)  y  enumera  las  consecuencias  de 
la  detracción.  La  quinta:  "Episcopatum  eius,  etc.,  id  est  detractor  iam  non 
erit  dignus  offerre  coram  Deo  aliquid.  Nam  omnes  fideles  per  Christum  sacer- 
dotem  sunt  sacerdotes  et  reges.  Apoc.  5".  WA  IV,  224,  20-22. 
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Generalmente  hablando,  las  dos  primeras  coinciden  aun  en  la 
temática.  Por  esta  razón  las  juntamos  bajo  un  mismo  apartado. 

I. — El  tema  central  de  la  prelección  de  la  Epístola  a  los  Roma- 
nos es  la  justificación.  Los  escolios  al  capítulo  cuarto  resumen 
mejor  que  ningún  otro  pasaje  la  antropología  luterana  (103). 
Como  es  natural,  la  Palabra  ocupa  el  puesto  de  honor  en  la 
atención  del  monje  agustino.  Ella  es  sabiduría  y  poder  de  Dios. 
Si  la  Sabiduría  de  Prov.  8,  23  se  gloría  de  existir  eternamente 
y  de  haber  hecho  todas  las  cosas,  también  el  Evangelio  — sabi- 
duría y  fuerza  divina —  constituye  la  Iglesia  y  hace  todas  las 
cosas  (104).  Se  identifica  con  Jesucristo,  que  está  en  la  Palabra 
de  modo  semejante  a  como  está  en  la  Eucaristía:  "quia  in  omni 
verbo  totus  est  Christus  et  in  singulis  totus"  (105).  Negar  uno  tan 
solo  de  sus  aspectos,  es  negar  a  Cristo.  La  fe  es  integral.  O  acep- 
ta toda  la  Palabra  o  la  niega  totalmente.  Como  se  ve,  palabra  y 
fe  se  tratan  en  un  aspecto  intelectual.  El  protestante  H.  Strohl 
atribuye  a  "prejuicio  tradicional"  el  hecho  de  que  Lutero  haga 
de  la  fe  un  sinónimo  de  "creencia  religiosa".  Habría  combinado 
"dos  nociones  diametralmente  opuestas  de  fe",  habría  confundi- 
do "fe  y  creencia  religiosa".  Melanchton  ha  fortificado  la  ten- 
dencia a  asimilar  la  fe  que  salva  a  la  aceptación  de  la  doctrina 
correcta,  tendencia  que  se  ha  perpetuado  en  la  ortodoxia  lutera- 
na y  que  no  hace  sino  "oscurecer  el  pensamiento  original  del  re- 
formador" (106).  No  podemos  dar  la  razón  al  luterólogo  de  Estras- 
burgo. Veremos  que  si  lo  formal  de  la  fe  radica  en  la  confianza, 
que  es  un  acto  voluntarista,  hay  un  estadio  previo  que  es  autén- 
ticamente intelectual.  Rom.  1,  17  manifiesta  la  concatenación  in- 
terna que  existe  para  Lutero  entre  el  aspecto  intelectual  y  la  fe- 
confianza.  El  autor  rechaza  la  noción  medieval  de  "fe  informe" 


(103)  F  II,  160-11. 

(104)  "Sicut  ipsum  dicit:  "Ab  ipso  ordinata  sum  ex  antiquis"  (i.  e.  figuris 
legis)  "antequam  térra  fieret"  (i.  e.  Ecclesia),  que  utique  per  eam  facta  est. 
Evangelium  enim,  quod  est  sapientia  et  virtus  Dei,  Ecclesiam  constituit  et 
omnia  facit,  que  sapientia  ibidem  de  se  iactat  et  gloriatur"  (F  II,  8,  21.25). 

(105)  F  II,  89,  18. 

(106)  L'Epanouissement,  pp.  14-15. 
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como  fe  inexistente :  "no  creo  que  nadie  pueda  creer  con  fe  in- 
forme; la  fe  no  informada  no  es  fe,  sino,  a  lo  más,  objeto  de  fe": 
"non  enim  credo  quod  quis  fide  informi  possit  credere"  (107). 
Para  Lutero  la  fe  es  algo  total,  un  fenómeno  tridimensional  y  no 
solamente  un  plano  longitudinal  (creencia)  o  latitudinal  (con- 
fianza). La  fe  es  vida,  y  por  eso  "justitia  Dei  ex  fide  totaliter" 
(108).  Pero  no  se  puede  negar  que  en  este  comentario  se  insiste 
sobre  el  aspecto  intelectual.  Se  dirá,  por  ejemplo:  "fides  con- 
sistit  in  indivisibili;  aut  ergo  tota  est  et  omnia  credenda  credit 
aut  nulla,  si  unum  non  credit"  (109);  "si  unum  verbum  non  cre- 
dideris,  iam  non  vivis  in  verbo  Dei"  (110). 

La  urgencia  de  asegurar  la  autenticidad,  la  eficacia  y  la  so- 
beranía de  la  palabra  y,  por  medio  de  ello,  el  acontecimiento  de 
la  fe,  le  lleva  a  hablar  igualmente  del  "ministerio",  como  sinó- 
nimo de  "oficio  eclesiástico".  Todo  oficio  eclesiástico  es  un  "mi- 
nisterium"  y  todo  "ministerium"  se  manifiesta  como  un  "servi- 
tium".  "Ministri  sunt  omnes,  qui  ecclesiasticis  officiis  serviunt,  ut 
sacerdos,  diaconus,  subdiaconus  et  quotquot  cum  sacris  habent 
agere,  praeter  verbi  Dei  tractatum..."  (111).  "Domino  serviré"  es 
una  expresión  que  ocurre  en  todo  el  comentario  y  se  aplica  igual- 
mente a  los  príncipes  de  la  Iglesia  (112).  Mirando  el  lado  de  acá 
del  ministerio,  éste  es  un  servicio  de  los  hombres,  pues  está  he- 
cho "ad  utilitatem  subditorum"  (113).  Los  ministros  son  "servi 
servorum"  (114).  Entre  ellos  se  cuenta  Pablo,  que  desde  el  prin- 
cipio del  Comentario  es  presentado  como  modelo  de  prelados 
(115).  No  se  trata,  pues,  de  una  "potestas"  (116);  por  el  contrario, 
"Evangelium  praedicare  fuit  officium  despectum  et  ignominio- 


(107)  F  II,  14,  27. 

(108)  F  H,  15,  16. 

(109)  F  II,  86,  11-12. 

(110)  F  II,  88,  26-27. 

(111)  F.  II,  277. 

(112)  WA  56,  464,  20  ss.,  25  ss. 

(113)  Ib.,  161,  16  ss. 

(114)  Ib.,  458,  15  ss. 

(115)  Ib.,  161,  10  ss. 

(116)  Ib.,   161,  22  s. 


FORMACION  DE  LA  DOCTRINA  DE  LUTERO 


37 


sum  sicut  et  nunc  est"  (117).  Lejos  de  moverse  por  el  deseo  de 
mandar,  los  ministros  deben  obrar  impulsados  por  la  caridad : 
"vehementer  ergo  contraria  sunt  Charitas  cum  scientia  et  Scien- 
tia  sola"  (118).  Klauss  Tuchel  resume  el  lado  de  acá  del  ministe- 
rio diciendo  que  es  "servicio  realizado  por  caridad"  (119).  Si  se 
mira  su  lado  de  allá,  es  decir,  su  relación  con  la  Palabra,  podría- 
mos decir  que  es  "un  servicio  de  la  palabra,  impulsado  por  la 
fe".  "Evangelium  praedicare"  es  todo  el  contenido  del  ministe- 
rio eclesiástico  (120).  Una  vez  más  se  repite  el  tema  de  1512:  la 
palabra  da  el  ser  y  la  razón  de  ser  al  sacerdocio  y  al  ministerio 
en  general.  "Alludit  (sel.  Apostolus)  autem  ad  sacerdotale  offi- 
cium,  q.  d.  meum  sacrificium  est  evangelizare  et  sic  Gentes  per 
Evangelium  Deo  offerre  et  sacrificare"  (121).  La  predicación 
del  Evangelio  debe  ser,  pues,  la  obra  propia  y  principal  de  todo 
sacerdote  (122).  Todo  esto  no  es  sino  una  consecuencia  de  la  efi- 
cacia de  la  palabra  en  la  obra  de  la  justificación:  "tota  justitia 
hominis  ad  salutem  pendet  ex  verbo  per  fidem  et  non  ex  opere 
per  scientiam"  (123).  De  tal  manera  se  vinculan  entre  sí  el  sacer- 
docio y  la  palabra,  que  aquél  participa  de  los  privilegios  de  ésta, 
es  decir,  llega  a  ser  objeto  de  fe  como  ella.  El  objeto  de  la  fe 
no  es  solamente  Jesucristo  — palabra  personal —  "hijo  de  Dios, 
nacido  de  la  raza  de  David  según  la  carne  y  constituido  ahora  en 
Rey  y  Señor  de  todas  las  cosas  en  poder,  según  el  Espíritu  Santo 
que  le  resucitó  de  entre  los  muertos"  (124),  sino  también  "la  Igle- 
sia (institucional)  y  toda  palabra  que  procede  de  los  labios  del 
prelado  eclesiástico,  que  es  palabra  de  Cristo"  (125).  ¿Cómo  se 
puede  decir  que  creen  en  Jesucristo,  Palabra  hecha  carne,  los 


(117)  Ib.,  525,  20-21. 

(118)  Ib. ,523,  11-12. 

(119)  K.  Tuchel,  ob.  cit.,  p.  62. 

(120)  WA  56,  525,  20. 

(121)  Ib.,  142,10-12. 

(122)  Ib.,  165,  5  ss.;  527,  23. 

(123)  Ib.,  425,  22  s. 

(124)  F  II,  9,  19-21. 

(125)  "Ecclesia  se.  et  omne  verbum,  quod  ex  ore  praelati  Ecclesiae  pro- 
cedit  vel  boni  et  sancti  viri  Christi  verbum  est,  qui  dicit:  "Qui  vos  audit, 
me  audit".  (Le.  10,  16).  F  II,  88,  9  ss. 
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que  se  sustraen  a  la  autoridad  de  los  prelados  y  no  quieren  oír 
su  palabra,  siguiendo,  en  cambio,  su  propio  sentir?  Por  ventura, 
creen  en  el  que  nació  y  padeció,  mas  ¿no  creen  en  el  que  enseña? 
(126).  He  aquí  cómo  se  pasa  de  la  interioridad  de  la  fe  y  de  la 
palabra,  a  la  exterioridad  de  la  iglesia  institucional;  de  la  jus- 
tificación por  la  fe,  a  la  eclesiología;  de  la  gracia,  que  es  vida, 
al  ministerio,  que  es  servicio.  "(Gratia)  qua  dignus  fit  ad  minis- 
terium",  dice  Lutero,  y  pasa  a  explicar  inmediatamente  el  apos- 
tolado, que  es  el  ministerio  más  elevado  que  se  da  sobre  la  tierra 
(ministerium  summum  quod  est  in  térra).  El  apostolado  es  un 
gran  beneficio  de  la  piedad  divina,  que  ha  querido  hacernos 
más  asequible  la  salud  ejerciéndola  por  medio  de  hombres  seme- 
jantes a  nosotros  (127). 

No  por  eso  deja  de  ser  la  servidumbre  a  que  nos  hemos  refe- 
rido (128),  pues  los  apóstoles  han  sido  llamados  y  sirven  en  nom- 
bre del  Señor.  Su  gran  tarea  es  la  propagación  del  Evangelio : 
para  ello  han  sido  segregados,  es  decir,  santificados :  "a  este  solo 
oficio  he  sido  iniciado  y  consagrado  — diría  S.  Pablo —  para  en- 
señar el  Evangelio,  del  mismo  modo  que  el  sacerdote  es  segrega- 
do y  separado  para  sacrificar"  (129).  Lutero  diferencia  las  fun- 
ciones profética  y  sacerdotal,   pero  lo  hace  excepcionalmente. 


(126)  "An  quod  natum  esse  et  passum  credunt,  doccntem  vero  non  cre- 
dunt?  "Divisus  est  ergo  Christus"  (1  Cor.  1,  13),  quia  ibi  in  eum  credunt, 
hic  negant?  Absit.  Sed  totum  Christum  hic  negant,  qui  non  potest  simul 
negari  et  confiteri"  (F  II,  88,  9-17). 

(127)  "...ex  abundante  pietate  talem  potestatem  (apostolatum)  dedit  ho. 
minibus  i.  e.  ne  nimium  terrentur  et  nimio  honore  nostra  impediretur  sa- 
lus  et  opus  domini  in  nobis,  si  vel  per  se  iptum  vel  per  angelos  hec 
in  nobis  ageret.  Nunc  autem  nostre  infirmitati  piissimus  medicus  consulens 
elegit  homines  símiles  nobis,  familiares,  tale  se.  animal,  quod  minime  omnium 
formidamus,  ut  ita  copiossisime  et  prospere  opus  eius  in  nobis  procederet 
ablato  terrore,  qualem  olim  patiebantur  prophetae,  si  quando  verbum  a  Deo 
vel  angelo  acciperent".  (F  II,  pp.  6-7). 

(128)  "Omnes  autem  apostoli  sunt  servi  i.  e.  ministri  id  est  qui  opus 
Domini  excercent  super  et  in  alios  loco  et  vice  Domini"  (F  II  6,  35  s.). 

(129)  "Igitur  idem  est  "segregatus  in  evangelium  Dei"  i.  e.  abstractus 
ab  aliorum  negotiorum  usu,  huic  soli  officio  sum  dedicatus,  initiatus  et  con- 
secratus,  ut  evangelium  doceam,  sicut  sacerdos  est  segregatus  et  separatus 
ad  sacrificandum"  (F  II,  8,  1-4). 
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Más  tarde  veremos  que,  según  su  idea  más  constante,  la  profecía 
no  es  sino  una  parte  integral  del  sacerdocio.  K.  Tuchel  tiene 
razón  al  decir  que  en  la  misma  medida  en  que  Lutero  acentúa  la 
palabra  como  tarea  principal  del  ministerio,  desciende  la  idea 
del  sacerdote  oferente,  del  sacerdote  como  mediador  al  último 
plano  (130).  Una  misión  especial  se  requiere  para  ejercer  el  mi- 
nisterio de  la  Palabra.  "No  pueden  predicar  sino  los  enviados, 
porque  "evangelizans"  es  lo  mismo  que  "bene  nuntians";  nadie 
puede  ser  nuncio  de  Dios  ni  anunciar  su  palabra  si  no  es  enviado 
por  El  y  si  El  no  le  entrega  su  Palabra,  pues  nadie  puede  arre- 
batar la  palabra  de  Dios.  Todo  el  que  habla  sin  ser  enviado 
miente,  no  obstante  las  apariencias  de  verdad''  (131).  Muchos  se 
jactarán  de  su  ciencia  y  pensarán  que  ella  basta.  Pero  "no  basta 
ser  docto  y  entender,  sino  que  hace  falta  la  elección  de  Dios  para 
enseñar"  (132).  "Ideo  ante  omnia  oportet  advertere  Ut  is,  qui 
docet,  sit  a  Deo  missus...". 

En  suma,  Lutero  está  muy  lejos  de  negar  el  orden  consti- 
tuido. Mantiene  en  su  sitio  el  ministerio,  pero  su  sitio  es  una 
situación  de  servicio :  servicio  a  la  Palabra  y  servicio  a  la  fe 
de  los  cristianos.  En  bien  de  la  soberanía  creciente  de  la  Pala- 
bra, se  evita  el  término  "potestas"  a  propósito  de  los  ministros. 
Eso  no  impide  que  éstos  sean  la  boca  de  Dios.  ¿"Quid  est  os  Dei? 
Sacerdotis  et  praelati".  Sin  embargo,  ya  empieza  a  vislumbrarse 
que  hay  otros  "os  Dei"  no  constituidos  oficialmente.  A  este 
texto,  añade  inmediatamente  que  no  sabríamos  cuál  es  el  verda- 
dero canal  de  la  Palabra,  "cum  multa  a  prelato,  multa  a  fratri- 
bus,  multa  in  evangelio  et  Apostolis,  multa  interne  a  nobis  inter- 


(130)  "Im  gleichen  Masse,  in  dem  Luther  das  Wort  ais  die  hochste  Aufgabe 
des  Ministerium  betont,  tritt  aber  der  Gedanke  des  opferenden  Priesters  ais 
Mittler  in  der  Hintergrund".  (Luthers  Auffasung  vori  geistlichen  Amt,  p.  63). 

(131)  "Apostolus  ex  uno  isto  verbo  "evangelizantium"  probat  non  posse 
praedicare  nisi  missos,  quia  "evangelizans"  idem  est,  quod  "bene  nuntians"; 
modo  nuncius  Dei  esse  seu  anunciare  verbum  Dei  non  potest,  quem  Deus  non 
misit  et  verbum  suum  ei  commisit,  cum  nemo  rapere  possit  verbum  Dei. 
"Quis  enim  cognovit  sensum  Domini?".  Ideo  mendatium  sine  dubio  loquitur, 
quantumlibet  speciem  veritatis  ostendet,  qui  non  missus  loquitur"  (F  I,  92, 
22-28). 

(132)  F  II,  277,  19. 
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ne  dicantur"  (133).  Palabra  de  Dios  no  es  solamente  la  que  pro- 
cede de  la  boca  del  prelado,  sino  también  de  la  del  varón  justo : 
"omne  verbum,  quod  ex  ore  prelati  procedit  Vel  boni  et  sancti 
viri"  (134).  K.  Tuchel  observa  a  propósito  que  por  "bonus  et 
sanctus  vir"  bien  podríamos  entender  que  Dios  hablaría  allí, 
cuando,  de  un  modo,  por  medios,  donde  y  como  nosotros  ni  si- 
quiera lo  sospecharíamos"  (135).  Está,  pues,  bien  claro  que  la 
Palabra  de  Dios  "non  (est)  quod  de  coelo  tantum  sonat,  Sed 
quod  usque  hodie  ex  ore  cujuslibet  boni  viri,  praecipue  praelati, 
procedit"  (136). 

Todo  esto  puede  afirmarlo  Lutero  conservando  aún  la  idea 
clara  de  cuerpo  místico,  en  sentido  católico :  "así  como  en  un 
solo  cuerpo  tenemos  muchos  miembros  y  todos  los  miembros  tie- 
nen su  acto  propio;  así,  los  muchos  (cristianos)  no  forman  sino 
un  solo  cuerpo,  el  cuerpo  místico  de  Cristo  nuestra  cabeza. 
Cada  uno  es  miembro  del  otro.  Nadie  es  toda  la  Iglesia  sino  tan 
solo  una  parte,  pero  cada  uno  tiene  su  propia  donación  u  oficio, 
lo  mismo  que  los  miembros  del  cuerpo,  según  la  gracia  que  se 
les  ha  dado.  Por  eso,  cada  uno  es  distinto  del  otro,  pero  no 
según  arrogante  presunción,  sino  a  medida  del  don"  (137).  Dentro 
de  este  Cuerpo,  tan  solo  Cristo  es  la  Cabeza.  El  es,  al  mismo 
tiempo,  el  único  digno  de  aparecer  ante  el  rostro  de  Dios  y  des- 
empeñar en  nuestro  nombre  el  oficio  de  sacerdote"  (138).  Todos 
los  demás  son  miembros.  En  virtud  de  la  gracia,  todos  hemos 
recibido  un  ministerio.  Nos  distinguimos,  ciertamente,  pero  tan 
solo  a  medida  de  la  mayor  o  menor  donación.  Todo  otro  título 
de  diferenciación  es  humano  e  indigno  dentro  del  cuerpo  místico. 


(133)  VR  WA  56,  252,  19-20. 

(134)  Ib.,   251,  25-26. 

(135)  "An  den  bonus  et  sanctus  vir  ist  wohl  auch  zu  denken,  wenn 
Luther  sagt,  Christus  sprarhe  fast  immer  dort,  dann,  auf  cine  Weise,  durch 
jemanden,  wo  und  wie  es  nicht  glaubten"  (Ob.  cit. ,  p.  64). 

(136)  WA  56,  446,12. 

(137)  F  II,  103,  4-13. 

(138)  "Quia  sicut  per  ipsum  omnia  acccpimus  a  Deo,  ita  per  ipsnm  om- 
nia  in  Deum  rcfíerre  debemus,  cum  ipse  solus  sit  dignus  vultui  Dei  apparere 
et  sacerdotii  officium  pro  nobis  agere,  1  Ptr.  2".  (F  I,  6). 
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"No  se  niega  la  preeminencia  del  prelado  frente  al  laico...  pero 
se  bosquejan  ya  las  líneas  en  cuyo  ulterior  desarrollo  el  Refor- 
mador puede  y  debe  llegar  a  la  negación  de  esta  preeminencia" 

(139)  .  No  pone  en  duda  la  validez  de  la  ordenación  sacerdotal, 
como  fuente  de  auténtico  sacerdocio.  Pero  señala  a  los  fieles 
una  actitud  ante  ellos :  "el  apóstol  quiere  — dice —  que  las  almas 
cristianas  disciernan  prudentemente  entre  la  misma  potestad  y 
los  que  la  detentan,  pues  aunque  éstos  sean  malos,  no  puede  serlo 
la  potestad,  sea  que  la  usen  dignamente,  sea  que  abusen  de  ella" 

(140)  .  Se  da  a  los  creyentes  una  especie  de  judicatura,  si  bien 
debe  ejercerse  en  pro  de  la  dignidad  eclesiástica  y  de  la  autori- 
dad en  general.  Sus  pretericiones  evasivas  dejan  entrever  una 
actitud  de  crítica,  que  se  manifiesta  más  claramente  cuando  dice 
que  es  de  sospechar  que  "potestates  saeculi  hodie  felicius  et  me- 
lius  suum  officium  agant  quam  Ecclesiastice...  Ita  ut  forte 
tutius  esset  res  temporales  etiam  clericorum  sub  potestate  saecu- 
lari  positas  esse"  (141).  Lamenta  que  los  constituidos  en  dignidad 
juzguen  con  furor  admirable  y  severamente  a  los  súbditos,  de- 
jando impunes  sus  maldades,  que  no  son  menores,  sino  por  el 
contrario,  mucho  mayores  (142).  Critica  especialmente  a  los  pre- 
lados que  defienden  su  patrimonio  por  medio  de  la  excomu- 
nión (143).  ¿Por  qué  existe  tanta  enemistad  entre  clérigos  y 
laicos?  No  lo  dice.  Se  contenta  con  recordar  que  entre  los  cris- 
tianos laicos  de  la  primitiva  Iglesia  y  los  apóstoles  no  existía  tal 
enemistad  (144).  Termina  excusándose  de  estas  críticas,  que  se 
ve  obligado  a  hacer  en  vista  de  su  oficio :  "suplico  que  no  se  me 
imite  en  esto,  pues  lo  hago  oprimido  por  el  dolor  y  obligado 
por  el  oficio...  Por  autoridad  apostólica,  desempeño  el  oficio  de 


(139)  "Der  Vorrang  der  prelati  ecclesiae  gegenüber  dem  laicus  homo 
ist  mit  alien  diesen  Aeusserungen  noch  nieht  bestritten,  aber  die  Linien 
zeichen  sich  ab,  in  deren  weiteren  Verfolg  der  Reformator  zur  Bestreitung 
dieses  Vorranges  kommen  kann  und  muss"  (K.  Tuchel,  ob.  cit.,  p.  64). 

(140)  F  II,  107. 

(141)  WA  56,  478,  26  ss. 

(142)  F  II,  29,  26-30. 

(143)  Ibidem. 

(144)  F  II,  299,  7-11. 
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enseñar.  Me  toca  denunciar  todo  lo  que  no  se  haga  rectamente, 
aun  en  las  cumbres  más  elevadas"  (145).  En  estas  mismas  pala- 
bras se  manifiesta  la  actitud  constante  de  Lutero,  que,  legítima- 
mente o  no,  se  desbordará  unos  años  más  tarde.  Una  actitud  que 
declarará  como  necesidad  y  obligación  de  todos  los  cristianos. 

Para  terminar  este  rápido  análisis  del  voluminoso  comentario 
de  la  Epístola  a  los  Romanos,  recordemos  algunas  ideas  a  propósito 
de  los  fieles.  En  las  Glosas  del  c.  I,  5  dice  que  "todo  ministerio 
es  un  bien  común"  (quia  commune  bonum  est  omne  ministe- 
rium)  (146).  El  sentido  de  este  texto  es  oscuro  y  puede  ser  que 
no  se  refiera  sino  a  que  todo  ministerio  existe  en  bien  y  al  ser- 
vicio de  todos.  Sin  embargo,  en  los  escolios  al  cap.  XIII  desa- 
rrolla un  tema  que  será  el  núcleo  central  del  Libro  de  la  Liber- 
tad, de  1520.  El  fiel  está  por  encima  de  todas  las  cosas  y,  al  mismo 
tiempo,  sujeto  a  todas  ellas.  Tiene  dos  formas  (o  estados)  como 
Cristo.  Según  el  espíritu,  está  sobre  todas  las  cosas,  como  dice  1 
Cor.  3,  22.  Por  la  fe  domina  el  mundo  entero.  El  servicio  de 
Dios  coincide  con  el  reino  espiritual  de  Apoc.  5,  10:  de  nosotros 
hiciste  para  Dios  un  reino,  y  reinaremos  sobre  la  tierra.  Así,  el 
espíritu  de  los  fieles  no  está  ni  puede  estar  sujeto,  sino  que  ha 
sido  exaltado  en  Dios  con  Jesucristo,  teniendo  debajo  de  sí  todas 
las  cosas...  Pero  en  cuanto  vive  y  obra  en  los  sentidos  y  se  ocupa 
de  lo  temporal,  también  debe  estar  sujeto  a  toda  creatura  huma- 
na en  nombre  de  Dios.  Cuando  hace  tal,  obedece  a  Dios  mis- 
mo y  coincide  con  él  en  el  querer.  De  tal  manera  que  esa  misma 
sujeción  en  una  superación"  (147).  En  este  texto,  tan  rico  en 


(145)  F  II,  301,  16-20. 

(146)  F  I,  5. 

(147)  "Omnis  anima":  ut  ostcndat,  quod  fidelis  simul  et  semel  est  exal- 
tatus  super  omnia  et  tamen  subjectus  et  sic  gemellas  duas  in  se  formas 
habens,  sieut  et  Christus.  Nam  secundum  Spiritum  est  super  omnia.  Omnia 
enim  "cooperantur  in  bonum  sanctis".  Et  1  Cor.  3  (22)  :  "omnia  vestra,  sive 
mundus  sive  vita  sive  mors".  Quia  per  fidem  subiicit  sibi  haec  omnia  fi- 
delis, dum  non  illis  afficitur  ñeque  in  ca  confidit,  sed  cogit  ea  sibi  serviré  ad 
gloriam  et  salutem.  Quod  est  Deo  serviré  et  sic  regnare  et  spiritualiter  reg- 
num,  de  qno  Apoc.  5 :  "Focisti  nos  Deo  nostro  regnum,  et  regnabimus  super 
terram".  Non  enim  melius  vincitur  aut  subiieitur  mundus  quam  per  contem- 
ptum...  igitur  spiritus  fidelium  nulli  est  aut  potest  esse  subjectus,  sed  est  cum 
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sentido  religioso  y  teológico,  subyacen  las  bases  más  firmes  del 
sacerdocio  universal.  Por  primera  vez  se  establece  de  una  mane- 
ra explícita  la  dialéctica  interior-exterior.  Ahora  bien,  hemos 
dicho  que  la  tendencia  constante  de  Lutero  es  hacer  triunfar  lo 
interior  sobre  lo  exterior.  Esto  equivale  a  decir  que  su  dialéctica 
está  dispuesta  a  prescindir  de  lo  externo  en  cuanto  se  oponga  a 
la  interioridad.  Por  eso,  aunque  la  prelección  sobre  la  epístola 
a  los  Romanos  es  tan  respetuosa  con  el  orden  establecido,  no 
por  eso  deja  de  ser  un  gran  paso  hacia  la  Iglesia  invisible,  y  como 
consecuencia,  hacia  el  sacerdocio  universal. 

Conclusión :  Aunque  Lutero  depende  aún  de  la  Tradición,  hay 
ideas  que  le  llevan  en  otra  dirección.  "Con  la  acentuación  de  Evan- 
gelio y  palabra  se  cambia  para  Lutero  también  el  concepto  de  Ofi- 
cio eclesiástico.  No  se  describe  esencialmente  como  una  potestas 
y  un  ordo,  sino  como  ministerium  y  servitium.  Se  ordena  a  la 
Palabra  anunciada,  por  medio  de  la  cual  Cristo  obra  en  su  Igle- 
sia y  toma  en  su  servicio  tanto  al  sacerdote  como  al  laico"  (148). 
Al  mismo  tiempo,  empieza  a  mirarse  en  el  fiel  un  depositario 
y  un  portador  más  inmediato  de  la  Palabra.  El  Sacerdocio  uni- 
versal no  marchará  en  otra  dirección. 

II. — En  la  prelección  sobre  la  Epístola  a  los  Gálatas  se  da 
un  paso  decisivo  hacia  la  doctrina  del  sacerdocio  universal. 
Recuérdese  que  no  se  trata  de  un  libro  polémico.  Nos  encontra- 
mos entre  los  años  1516-1517  y  Lutero  continúa  dictando  sus  cla- 
ses en  la  Universidad  de  Wittemberg.  Hacia  ese  mismo  tiempo, 
todavía  está  convencido  que  "si  Cristo  no  hubiese  dado  toda  su 
potestad  a  un  hombre,  no  existiría  ninguna  Iglesia  perfecta,  por- 
que no  habría  orden  y  cada  uno  pretendería  estar  movido  por 


Christo  in  Deo  exaltatus,  omnia  haec  sub  pedibus  suis  habens,  ut  Apoc.  12 
(l)  in  muliere  figuratur  habente  sub  pedibus  lunam  i.  e.  temporalia.  "Anima", 
quae  est  ídem  spiritus  hominis,  sed  in  quantum  vivit,  et  operatur,  in  sensibus 
et  temporalibus  occupatur,  debet  esse  subjecta  omni  etiam  creaturae  huma, 
nae  propter  Deum.  Qua  subjectione  Deo  obedit  et  idem  cum  Deo  vult; 
ideo  jam  per  eam  subjectionem  superat  illa".  (F  II,  297,  21-298,  11). 
(148)    Tuchel,  ob.  cit.,  p.  67. 
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el  Espíritu  Santo"  "Nisi  Christus  omnem  potestatem  suam  de- 
disset  homini,  nulla  fuisset  Ecclesia  perfecta,  quia  nullus  ordo, 
cum  quilibet  vellet  dicere,  se  ex  Spiritu  sancto  tactum"  (149). 
Sin  embargo,  lo  dicho  anteriormente  es  verdadero.  En  pocas 
obras  como  en  esta  se  acentúa  con  mayor  vigor  la  triple  dialéc- 
tica palabra-fe,  communio  sanctorum  e  interior-exterior  (150). 

En  breves  líneas,  vamos  a  poner  de  manifiesto  el  creciente 
unilateralismo  de  este  Comentario.  Fe  e  Iglesia  oculta  son  sus 
puntos  cardinales.  La  fe  se  toma  en  un  sentido  total,  no  solamen- 
te como  asentimiento  ni  sólo  como  confianza,  sino  como  con- 
junto de  todas  las  virtudes.  "La  fe  es  la  justicia  universal.  De 
ahí  que  todo  pecado  se  reduce  a  la  infidelidad...  Ella  misma  es 
la  pobreza  espiritual,  la  desnudez,  la  pureza  de  corazón,  la  paz, 
la  paciencia,  el  llanto,  el  hambre  de  justicia  y  todas  las  biena- 
venturanzas, porque  ella  es  la  muerte  del  hombre  viejo  y  la  vida 
del  nuevo,  según  se  lee  aquí :  ya  no  vivo  yo,  es  Cristo  quien 
vive  en  mí.  (Gal.  2,  20)"  (151).  La  fe  es  perpetuamente  perfec- 
tible. De  ahí  que  siempre  haya  un  margen  para  obrar  el  bien  y 
evitar  el  mal,  único  medio  de  conseguir  su  progreso.  Y  aunque 
fuera  perfecta,  lo  cual  no  sucede  sino  rara  vez,  todavía  queda  la 
posibilidad  de  hacer  obras  buenas,  no  en  busca  de  un  bien  per- 
sonal, sino  únicamente  para  servir  a  Cristo  (152).  ¿De  dónde 


(149)  WA  I,  69,  11-13.  Sermón  del  1  de  Agosto  de  1516. 

(150)  He  aquí  una  declaración  de  Y.  Concar  a  propósito  de  este  libro: 
"Espero  poder  demostrar  un  día  que  el  protestantismo  es  un  "galatismo"  cre- 
cido unilateralmente;  la  Epístola  a  los  Gálatas  es  la  más  polémica  y  unilateral 
de  las  epístolas  de  S.  Pablo".  Reformas,  279.  Lutero  apreciaba  grandemente 
esta  Epístola.  "Epistula  ad  Calatas  est  mea  Epistula,  cui  mea  despondi.  Est 
mea  Kethe  de  Bora".  Introducción  al  Comm.  de  1935.  (WA  40,  I,  2). 

(151)  "Cum  ergo  fides  sit  universalis  justicia,  sequitur,  quod  omne  pec- 
catum  reducitur  ad  infidelitatem,  qua  non  creditur  in  Christo"  (VG  WA  57, 
70,  5  s.).  "Ex  quibus  ómnibus  sequitur,  quod  fides  ipsa  sit  "paupertas  spiri- 
tualis,  unititas,  mundicia  cordis,  pax,  patiencia,  luctus,  esuries  iustitiae"  et 
universe  beatitudines,  quia  ipsa  et  mors  veteris  hominis  et  vita  novi,  ut  hic 
dicit:  "vivo  iam  non  ego,  vivit  vero  in  me  Christus".  (Gal.  2,  20)".  (Ib.  lin. 
15-19). 

(152)  "Quod  si  eciam  perfecta  fuerit,  quod  raro  contigit,  iam  tum  ideo 
sunt  facienda  bona  opera,  non  ut  sibi  aliquid  per  ea  querat,  sed  ut  Domino 
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procede  tanta  fecundidad  de  la  fe?  Es  que  ella  nos  hace  uno  con 
Cristo.  "Quien  cree  en  Cristo,  no  solamente  satisface  todo  por 
Cristo,  sino  que  hace  al  mismo  tiempo  que  se  le  deban  todas  las 
cosas..."  (153).  En  consecuencia,  ella  nos  hace  libres  e  iguales  a 
todos.  Ante  todo,  libres.  La  libertad  en  Cristo  consiste  en  no  su- 
jetarse a  ninguna  obra  externa  como  en  mantenerse  libre  e  indi- 
ferente ante  todas,  teniendo  como  única  norma  la  caridad,  según 
Rom.  XIII:  nulli  quipiam  debeatis,  nisi  ut  invicem  diligatis... 
(154).  En  segundo  lugar,  la  fe  iguala  a  todos.  Ni  libre,  ni  siervo, 
ni  judío,  ni  gentil,  ni  hombre,  ni  mujer.  En  consecuencia,  "ni 
clérigo,  ni  laico,  ni  estado  de  éste  o  de  aquel  orden..."  (155). 
Decididamente,  la  fe  es  la  "maitresse  du  monde".  Y  sin  embargo, 
ella  no  hace  su  experiencia  sino  ante  la  palabra  oída.  El  "audi- 
tus"  de  Gal.  3,  5  no  designa  la  potencia  auditiva  ni  el  acto 
de  oir,  sino  el  objeto  mismo,  es  decir,  la  palabra  o  evangelio 
vocalmente  predicado.  Según  el  apóstol,  el  evangelio  agente  de  la 
fe  no  se  distingue  solamente  de  las  demás  palabras,  sino  también 
del  mismo  evangelio  escrito  o  pensado.  Nuevo  paso  de  lo  interior 
a  lo  exterior.  Nueva  puesta  de  lo  exterior  al  servicio,  cada  vez  más 
modesto,  de  lo  interior.  En  general,  en  la  Epístola  a  los  Gálatas 
se  respira  el  aire  del  tratado  de  la  Libertad.  Poco  a  poco  se  pier- 
de el  concepto  de  cuerpo  místico,  para  hablar  más  de  una  vin- 
culación inmediata  con  Jesús.  La  unidad  de  la  Iglesia  se  realiza 
en  lo  más  escondido,  de  tal  manera  que  los  que  participan  de 


liberrime  serviat,  ut  sit  sufficientia  eius  Christus,  obedientia  autem  nonnisi 
voluntas  Domini  sui  Christi".  (VG,  WA  57,  70,  29-33). 

(153)  "Ideo  qui  in  Christum  credit,  per  Christum  non  solum  ómnibus 
satisfacit,  sed  etiam  facit,  ut  omnia  sibi  debeant,  cum  per  fidem  efficiatur 
unum  cum  Christo".  (VG,  WA  57,  69,  23-25). 

(154)  "Libertas  in  Christo  est  prorsus  nullo  externo  opere  alligari,  sed 
ad  quodlibet  libere  et  indifferenter  se  habere,  nisi  ubi  sola  charitas  fraterna 
requirat,  ut  Rom.  13:  Nulli  quipiam  debeatis,  nisi  ut  invicem  diligatis"  (VG, 
WA  57,  63,  25-27). 

(155)  "Igitur  veré  Christianus,  ut  infra  dicit  ca.  3,  "non  est  liber  ñeque 
servus  ñeque  Judeus  ñeque  gentilis,  non  est  masculus  ñeque  femina".  Ita 
ñeque  clericus  ñeque  laicus  ñeque  illius  vel  hujus  ordinis  sive  status,  ñeque 
orat  ñeque  legit  etc.,  sed  ad  omnia  est  indifferens,  faciens  et  omittens,  sicut 
sese  res  obtulerit  vel  abstulerit  pro  charitate...".  (VG,  WA  57,  63,  27-64,  1-5). 
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ella,  ni  siquiera  necesitan  ser  discernidos  por  el  nombre.  "Ubi  est 
unitas,  ibi  nec  species  nec  differentia,  sed  ñeque  nomen..."  (156). 
Los  que  son  muchos,  se  disciernen  entre  sí  por  el  nombre;  el  que 
es  uno,  no  necesita  de  nombre.  "Por  esta  razón,  la  Iglesia  se  lla- 
ma en  las  Escrituras  "escondida"  u  "oculta",  y  es  de  admirar 
cómo,  cuantas  veces  son  descritos  los  justos,  no  son  descritos  con 
la  señal  de  ninguna  secta  ni  condición..."  (157). 

III. — Así  llegamos  a  la  prelección  sobre  la  epístola  a  los  He- 
breos, iniciada  en  la  pascua  de  1517  y  terminada  en  la  de  1518. 
Ninguna  como  ella  puede  indicarnos  la  disposición  anímica  reli- 
gioso-teológica del  profesor  de  Wittemberg.  En  pocas  palabras, 
este  curso  representa  el  triunfo  de  lo  interior  sobre  lo  externo. 
Santidad  de  Dios  e  insuficiencia  radical  de  toda  obra  humana 
como  tal,  polarizan  sus  centros  de  interés.  En  el  aspecto  negativo, 
llega  a  la  paradoja  que  todos  conocemos:  "las  virtudes  son  virtudes 
sólo  en  apariencia;  en  el  fondo,  son  pecado"  (158).  La  ley  es  bue- 
na como  norma  de  conducta  y  expresión  de  la  voluntad  de  Dios, 
pero  no  como  sistema  moral  que  pone  en  juego  el  libre  albedrío: 
como  tal,  mata,  pues  manda  y  no  da  la  gracia  para  el  cumplimien- 
to (159).  Dios  es  el  único  soberano,  y  Dios  "no  obra  todas  las  co- 
sas sino  mediante  la  Palabra"  (160).  ¿Cómo  conocer  a  Dios?  No 
según  reglas  humanas  ni  razonamientos  metafísicos,  sino  por  me- 
dio de  la  humanidad  de  Cristo,  "única  escala  santa  por  la  que  as- 
cendemos hasta  El".  No  hay  temeridad  más  impía  que  la  de 
excogitar  vías  de  ingenio  propio,  siendo  así  que  Dios  mismo  se  ha 
humillado  para  hacerse  cognoscible  (161).  Por  consiguiente,  "toda 


(156)  VG,  WA  57,  85,  12. 

(157)  "Et  hac  ratione  in  Scripturis  vocatur  Ecclesia  "abscondita"  seu 
"occulta",  et  mire  observatur,  ut  quocies  describuntur  iusti,  sine  ullius  secte 
aut  condicionis  describantur...".  (VG,  WA  57,  85,  15-17). 

(158)  Cita  de  H.  Strohl,  L'Epnnouissement,  160. 

(159)  Cf.  Strohl,  L'Epanouissement,  161-162. 

(160)  "Ciim  ipse  non  nisi  verbo  operetur  omnia"  (VH,  WA  57,  143,  2-3). 

(161)  "Igitur  qui  vult  salubriter  ascenderé  ad  amorem  et  cognitionem 
Dei,  dimittat  regulas  humanas  et  metaphysieas  de  divinitate  cognoscenda  et 
in  Christi  humanitate  se  ipsum  primum  excrceat.  Impiissima  enim  temeritas 
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la  substancia  de  la  nueva  ley,  toda  su  justicia,  no  consiste  en  otra 
cosa  que  en  la  fe  en  Jesucristo"  (162)  pues  Jesús  "no  rige  la  Igle- 
sia por  ninguna  otra  potestad  que  por  la  palabra"  (163),  y  la 
única  respuesta  del  hombre  a  la  palabra  es  la  fe.  "En  el  Evangelio 
no  hay,  pues,  sino  una  obra,  una  obra  interna,  que  es  la  fe"  (164). 
Pero  no  se  crea  que  se  trata  de  una  obra  estéril,  de  una  estéril 
opinión,  como  lo  son  las  opiniones  humanas,  pues  por  ella,  "Cris- 
to vive,  y  no  sólo  vive  sino  que  opera,  ni  sólo  opera,  sino  que  rei- 
na. No  puede  acontecer,  por  consiguiente,  que  la  fe  en  él  sea  ociosa, 
sino  que  ella  misma  vive,  y  opera,  y  triunfa,  de  tal  modo  que 
espontáneamente  fluyen  de  ella  otras  obras  al  exterior"  (165). 
De  esta  manera,  todo  lo  que  tenemos  procede  de  Cristo.  El  ha  he- 
cho todas  las  cosas,  no  solamente  por  nosotros,  sino  en  nuestra 
presencia:  "non  solum  pro  nobis  sed  coram  nobis",  y  como  dice 
San  Agustín,  "non  tantum  ad  sacramentum,  sed  etiam  ad  exem- 
plum".  El  sacramento  de  la  pasión  de  Cristo  es  la  muerte  y  la  re- 
misión de  los  pecados.  Esto  "significa"  su  pasión.  Su  ejemplari- 
dad,  en  cambio,  es  la  imitación  de  sus  padecimientos  (166).  En 
este  plano  hay  que  entender  el  sacerdocio  de  Cristo  y  su  obra 
sacerdotal.  El  Padre  le  constituyó  en  signo  o  idea  a  la  que  ten- 
dríamos que  adherirnos  por  la  fe  para  transformarnos  en  su  ima- 


est,  ubi  Deus  ipse  humiliavit  se,  ut  fieret  cognoscibilis,  quod  homo  aliatn  sibi 
víaos  querat  proprii  ingenii  consiliis  usus"  (VH,  WA  57,  99,  5-10). 

(162)  "Tota  itaque  substantia  nove  legis  et  instituí  eius  est  única  illa  fides 
Christi"  (VH,  WA  57,  114,  2). 

(163)  "Nulla  enim  potestate  alia  regit  Christus  Ecclesiam  quam  verbo,  sic- 
ut  scriptum  est:  "Verbo  Domini  celi  firmati  sunt",  etc.".  (VH,  WA  57,  108, 
17  ss.). 

(164)  "In  evangelio  vero  opus  est  unicum,  sed  internum,  quod  est  fides". 
(VH,  WA  57,  113,  22s.). 

(165)  "...non  tamen  sic  una  et  sterilis  sicut  humane  opiniones,  quia 
Christus  vivit,  et  non  solum  vivit,  sed  operatur,  nec  solum  r>peratur,  sed  etiam 
regnat.  Ideo  non  potest  fieri,  ut  fides  in  illum  sit  ociosa,  sed  vivit  et  ipsa, 
operatur  atque  triumphat,  et  ita  sua  sponte  fluunt  opera  foras  ex  fide"  (VH, 
WA  57,  114,  3-7). 

(166)  "Sacramentum  pasionis  Christi  est  mors  atque  remissio  peccato- 
rum,  exemplum  autem  est  imitado  penarum  eius".  (VH,  WA  57,  13-15). 
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gen  (167). "Sic  enim  dicit  Christum  esse  causara  et  ducem  salutis, 
quia  per  ipsum  trahit  et  adducit  filios  suos  in  gloriam,  quod  vulgo 
dieeretur  Christum  esse  instrumentum  et  médium,  quo  Deus  addu- 
cit filios  suos"  (168). 

He  aquí  una  nueva  faceta  de  la  concepción  luterana  de  la 
obra  redentora.  El  tomismo,  por  ejemplo,  nos  enseñará  que  la 
humanidad  de  Cristo  es  un  "instrumentum  conjunctum"  de  la  di- 
vinidad, ejerciendo  una  verdadera  eficiencia,  si  bien  instrumental 
en  la  obra  de  la  salud.  No,  dice  Lutero.  Dios  se  queda  siempre 
como  causa  eficiente  vínica.  Cristo  no  puede  ser  instrumento  sino 
en  cuanto  signo  de  una  realidad  más  honda  o  como  imagen 
que  se  debe  imitar.  Cristo  es  el  "sacramentum"  de  una  "res" 
oculta  y  que  consiste  en  la  muerte  y  la  remisión  de  los  pecados. 
Las  mismas  especies  eucarísticas  no  son  sino  una  manera  especifica 
de  manifestarse  este  tínico  "sacramentum",  cuya  realidad  es  el 
"pueblo  de  Cristo"  (169).  Por  eso,  así  como  no  basta  creer  que 
Jesús  ha  sido  constituido  en  favor  de  los  hombres,  sino  que  es 
preciso  creer  que  yo  soy  uno  de  ellos,  así,  para  conseguir  la  gra- 
cia, no  basta  que  se  pongan  los  signos  externos  del  bautismo,  o 
de  la  comunión,  o  de  la  unción,  o  de  la  absolución,  sino  que  hace 
falta  la  Je.  "Non  sacramentum,  sed  fides  sacramenti  justificat" 
(170).  O  también:  "Qnare  non  consequitur  gratiam,  quia  bapti- 
zatur.  sed  quia  credit"  (171). 

El  triunfo  de  lo  interior  sobre  lo  externo  llega  a  su  punto 
crucial.  Precisamente  estos  principios  sacraméntanos  que  acaba- 
mos de  enunciar,  serán  ampliamente  desarrollados  en  el  Tratado 
de  la  Cautividad  Babilónica,  en  1520.  Por  lo  pronto,  el  hombre 


(167)  "Nam  Dens  patcr  Christum  feeit,  ut  esset  signum  et  idea,  cui 
adherentes  per  fidem  transformarentur  in  eandem  imaginem  ac  si  abstrahe- 
rentur  ab  imaginihus  mundi"  (VH,  WA  57,  124,  12-14. 

(168)  VH,  WA,  57,  125,  5-8. 

(169)  "Ad  hoe  ipsum  monentur  sacerdotes,  quod  pre  ceteris  Chrisiianis 
inunguntur  in  digitis  non  tam,  ut  digni  sint  tangere  sacramentum  corporis 
Christi.  quam  ut  suaviter  traetent  rem  eiusdem  sacramenti  (i.  e.  populum 
Christi)".  (VH,  WA  57,  167,  24  ss.). 

(170)  VH.  WA  57,  170,  2-3. 

(171)  VH,  WA  57,  170,  13. 
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queda  frente  a  Dios.  Ningún  intermediario  le  separa.  Jesús  mis- 
mo no  es  un  mediador  en  el  sentido  tradicional,  es  decir,  por 
influencia  capital.  No  es  más  que  signo  que  señala  la  presencia 
de  Dios,  rastro  que  debemos  seguir  para  conocerle,  imagen  a  la 
que  hemos  de  asimilarnos  para  que  Dios  nos  "informe"  (172). 
Hemos  dado  un  paso  notable  desde  la  prelección  sobre  la  Epísto- 
la a  los  Romanos  a  esta  parte.  Allí  nos  decía  que  "la  muerte  de 
Cristo  no  sólo  significa,  sino  que  también  hace  la  remisión  del 
pecado  a  modo  de  satisfacción  suficientísima;  su  resurrección  no 
es  tan  sólo  sacramento  de  nuestra  justicia,  sino  que  también  la 
realiza  y  es  su  causa,  si  creemos  en  ella"  (173).  Ahora  nos  dice 
que  es  sólo  sacramento  y  ejemplar.  Tiene  razón  H.  Time  cuando 
dice  que  a  partir  de  las  tres  grandes  prelecciones  que  venimos  de 
esbozar,  Lutero  abandona  la  tesis  del  influjo  causal  y  adopta  la 
categoría  de  ejemplar  (exemplum)  (174).  H.  Strohl  piensa  que 
los  textos  de  Romanos,  como  el  que  acabamos  de  citar,  son  "blo- 
ques erráticos"  recibidos  de  fuera,  que  Lutero  usa,  o  bien  cuando 
abandona  su  papel  de  "genio  religioso"  para  meterse  a  logizante, 
o  bien  cuando  se  siente  fatigado  y  abandona  su  originalidad  (175). 

¿Qué  tiene  que  ver  todo  esto  con  lo  que  a  nosotros  nos  inte- 
resa? Nuestro  gran  empeño  no  es  demostrar,  sino  manifestar  que 
la  tesis  del  sacerdocio  universal  procede  de  las  raíces  más  hondas 
del  genio  religioso  de  Lutero,  y  no  de  sus  vicisitudes  polémicas. 
Difícilmente  se  puede  simplificar  más  el  drama  de  la  salvación  que 
en  esta  epístola.  Dios  es  el  único  actor  de  este  drama.  Jesucristo 


(172)  "...fides  ita  exaltat  cor  hominis  et  transferí  de  se  ipso  in  Deum, 
ut  unus  spiritus  fíat  ex  corde  et  Deo  ac  sic  ipsa  divina  iusticia  sit  cordis  jus- 
ticia quodammodo,  ut  illi  dicunt,  "informans"  sicut  in  Christo  humanitas  per 
unionem  cum  divina  natura  una  et  eadem  facta  est  persona".  (VH,  WA  57, 
187,  17  ss.). 

(173)  "Et  sic  mors  eius  non  solum  significat,  sed  etiam  facit  remissio- 
nem  peccati  tanquam  satisfactio  suficientissima.  Et  resurrectio  eius  non  tantum 
est  sacramentum  justitiae  nostrae,  sed  etiam  efficit  eam  in  nobis,  si  eam 
credimus,  et  est  causa".  (F  II,  129-130). 

(174)  H.  Time,  Christi  BedeuUing  fiir  Luther  Glauben.  Del  mismo  mo- 
do piensan  E.  Seeberc,  Luthers  Theolosie,  Bd.  2:  Christus,  Wirklichkeit  und 
Urbild,  Stuttgart,  1938.  Y.  Congar,  Regarás. 

(175)  L'Epanouissement,  68. 
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es  solamente  el  escenario.  ¿Qué  diremos  de  lo  que  es  más  exte- 
rior que  Jesucristo?  Ni  el  signo  sacramental,  ni  la  autoridad  re- 
ligiosa tienen  nada  que  hacer  si  Dios  no  está  en  acción  por  medio 
de  su  Palabra  y  si  el  hombre  no  contesta  con  la  fe.  Al  sacerdocio 
no  toca  sino  "vigilar",  como  lo  indica  la  palabra  "episcopos"  (176). 
Su  papel  no  es  enseñar  la  ley,  que  es  meramente  externa,  sino 
mostrar  a  Jesucristo,  que  es  la  plenitud  de  la  ley  (177).  El  mismo, 
el  sacerdocio,  ya  "no  difiere  del  pueblo  por  el  vestido  o  por  el 
hábito,  sino  más  bien  por  la  excelencia  de  la  santidad  y  de  la 
justicia"  (178).  En  el  Nuevo  Testamento,  nada  externo  distingue 
a  los  cristianos  entre  sí,  sino  el  pecado,  que  mancha  la  concien- 
cia (179).  Y  en  cuanto  a  los  sacrificios,  ya  no  son  ni  las  ovejas  ni 
los  carneros,  "sino  los  corazones  y  las  almas  de  los  fieles  y  de  los 
pecadores"  (180).  Esto  significa  Hebr.  7,  12:  traslato  sacerdotio 
necesse  est  ut  legis  translatio  fiat. 

Al  fin  del  curso,  lo  mismo  que  al  fin  del  Comentario  sobre  la 
Epístola  a  los  Romanos,  vuelve  su  mirada  hacia  la  vida  social  de 
la  Iglesia.  Critica  al  sacerdocio  jerárquico,  cuyas  manos  sagradas 


(176)  "In  qno  verbo  (episcopatum)  id  diligenter  observandum  est,  quod 
"episcopntus".  offinum  sonet  pocius  quam  dignitatem.  Q"od  patet  vi  vorabuli, 
ImaxoiteTv  enim  grecnm  "superintendere"  verbum  vel  "supersperulari"  signi- 
firat.  qnomodo  vigiles  et  rnstodes  rivitatum  vocantur  speculatores  sive  su- 
perintendentes". (VH,  WA  57,  171,  15  ss.). 

(177)  "Ideo  sacerdotis  novi  officium  proprie  non  est  docere  legem.  sed 
monstrare  gratiam  Jesu  Christi,  quae  est  plenitudo  legis"  (VH,  WA  57,  192, 
23-24). 

(178)  "...in  nova  lege  sacerdos  non  differt  ponulo  vestinm  vel  habitus 
díversitate,  sed  potius  exrellentia  sanctitatis  et  iusticiae"  (VH,  WA  57,  190, 
27-?8). 

(179)  "Nam  in  nova  lege  non  discernitur  leprosus  Christianus  a  (non) 
leproso  ner  mnlier  menstruata  a  puérpera  virgine  nec  vestís  sórdida  a  veste 
mnnda  et  breviter  nihil  nisi  peccatum,  quod  ronsrientiam  polluit,  distinguit 
Christifnos.  Caetera  omnia,  ut  sunt  foris  in  carne,  licet  olim  distinguerent 
inter  Ji'denm  et  Jndenm.  nnnc  autem  nihil  faciunt  ínter  Christianum  et 
Chr;-t¡-n..m"  (VF.  WA  57,  191,  11-17). 

(180)  "S>c  oblationes  et  sacrificia  novae  legis  non  sunt  arietes  aut  vituli, 
sed  notius  corda  seu  animae  fidelinm  et  peccatorum,  ut  scribitur  Artuum 
cap.  X,  ubi  ostensa  fuerunt  sanrto  Petro  animaba  inmunda,  cuí  et  díctum  est: 
"surge,  Petre,  occide  et  manduca"  (VH,  WA  57,  190,  30  ss.). 
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se  tiñen  con  furias  más  atroces  que  cualquier  veneno,  hasta  tomar 
armas  y  bombas  contra  la  realidad  del  mismo  sacramento  (de  la 
Eucaristía),  es  decir,  contra  los  hijos  amados  del  mejor  de  los 
Padres,  en  Jesucristo.  Ellos,  que  persiguen  a  muerte  a  los  profa- 
nadores de  la  Eucaristía,  deberían  saber  que  ellos  mismos  son 
más  dignos  del  fuego  y  de  la  muerte,  pues  traían  la  "realidad  del 
sacramento"  con  tal  furia.  Hasta  el  reproche  se  justifica  por  un 
motivo  interior.  Todavía  acusará  a  la  Iglesia  de  haber  hecho  im- 
posible la  vida  cristiana  con  tantas  normas.  "A  pesar  de  todo,  Lu- 
tero  permanece  sumiso  y  fiel  a  su  Iglesia"  (181).  Esboza  una  no- 
ción nueva  de  sacramento,  pero  no  lo  desprecia.  Sabe,  por  el  con- 
trario, "que  en  cualquier  tentación  no  hay  ni  consuelo  ni  victoria 
si  no  se  acude  al  sacramento"  (182).  Critica  al  sacerdocio,  pero 
mantiene  sus  prerrogativas,  pues  "así  como  el  ojo  dirige  el  cuer- 
po, así  el  sacerdote  guía  a  la  Iglesia"  (183).  Pero  personalmente  y 
en  el  fondo  más  interior  de  su  conciencia,  cree  más  en  la  eficacia 
de  la  Palabra  del  Evangelio.  Y  al  comentar  Hebr.  1,  8,  no  deja  de 
hablar  del  sacerdocio  universal,  aunque  sin  detenerse  demasiado 
en  el  argumento  externo  (184). 


4.    LOS  AÑOS  1517-1519 

I. — Los  años  1517-1519  son  de  transición.  Varias  circunstancias 
exteriores  van  a  orientar  la  vida  del  monje  agustino  por  sendas 
indeseables. 


(181)  Strohl,  L'Epanouissernent,  168. 

(182)  F.  19,  11  cit.  por  Strohl,  L'Epanouissempnt,  168. 

(183)  Ibidem. 

(184)  Comentando  Gal.  1,  8.  Trono  es  igual  a  sede,  que  es  el  cielo,  es 
decir,  el  pueblo  espiritual,  "cujus  conversatio  in  coelis  est".  Es  lo  que  se 
deduce  de  Is.  66  (l)  y  de  los  salmos  13  y  113:  "In  exitu  Israel  de  Egipto... 
factus  est  Juda  sanctificatio  eius,  Israel  potestas  eius",  i.  e.  Judas  est  ei  factus 
in  saccrdotium,  et  Israel  in  imperium  seu  regnum,  ut  sit  ipse  rex  et  sacerdos 
populusque  eius  regnum  sacerdotale  seu  sacerdotium  regale,  ut  1.  Petr.  2:  vos 
autem  genus  electum,  regale  sacerdotium,  gens  sancta".  Et  Ex.  19:  "Mea  est 
omnis  térra,  et  vos  eritis  mihi  in  regnum  sacerdotale,  gens  sancta"  etc.".  (VH, 
WA  57,  107,  10-13). 
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Llevado  por  un  celo  que  no  se  puede  poner  en  duda,  se  vuel- 
ve cada  vez  más  al  pueblo.  Dentro  de  un  ciclo  de  sermones  que 
predicó  en  la  Iglesia  parroquial  de  Wittemberg  (29  de  junio  de 
1516-24  de  Febrero  de  1517)  lamenta  la  negligencia  del  clero  en 
la  predicación  de  la  palabra.  "A  pesar  de  que  esta  obligación  es 
la  más  urgente  de  todas,  no  sé  por  consecuencia  de  qué  miseria, 
nada  se  descuida  tanto  como  ella  en  el  día  de  hoy...  El  pueblo 
está  obligado  a  acudir  al  culto  y  no  acude,  porque  los  sacerdotes 
están  obligados  a  predicar  el  Evangelio  y  no  lo  hacen...  Esta  es  tu 
falta:  quieres  forzar  a  las  ovejas  a  entrar  en  el  aprisco  y  les  nie- 
gas el  alimento.  Las  ovejas  se  han  dispersado  sobre  las  montañas, 
porque  no  tenían  pasto,  dice  el  Señor"  (185).  Y  termina  exhortan- 
do al  pueblo  a  orar  por  los  sacerdotes:  "si  ves  sacerdotes  incapaces, 
no  blasfemes,  no  juzgues...,  sino  piensa  que  Dios  nos  ha  inflin- 
gido este  castigo  porque  no  hemos  orado  lo  suficiente  para  que 
nos  prodigue  su  alimento  espiritual"  (186). 

Por  el  mismo  tiempo  (1517)  publica  un  librito  que  llevaba 
por  título  "Los  siete  salmos  de  la  penitencia"  (187).  Lo  escribe  en 
alemán,  no  para  los  "nurebergenses  cultivados"  sino  para  los  sen- 
cillos, que  captan  las  verdades  a  fuerza  de  repetirlas.  Al  traducir 
en  lengua  vernácula  una  parte  del  Salterio  se  anuncia  el  reforma- 
dor y  ¿por  qué  no  decirlo?,  el  hombre  del  pueblo.  Advierte  su 
audacia,  y  pide  que  cada  uno  le  juzque  según  su  idea. 

En  este  ambiente  empezó  su  lucha.  Primero  luchó  contra  la 
filosofía  escolástica,  contra  la  cual  sostuvo  97  tesis  (188).  En  ella 
se  manifiesta  de  cuerpo  entero  todo  su  antifilosofismo.  Luego  es- 
tán las  95  tesis  que  todos  conocemos  (31  Octubre  1517). 

II. — Las  indulgencias  y  el  sacramento  de  la  penitencia  son  los 
temas  centrales  de  las  95  tesis  (31  de  Octubre  de  1517).  En  su  dis- 
cusión: a)  Se  proclama  solemnemente  la  soberanía  de  la  Palabra, 
b)  Se  declara  la  nueva  noción  de  sacramento,  iniciada  en  la  pre- 
lección  sobre  la  epístola  a  los  hebreos. 


(185)  WA  I.  445.  18  ss.;  32  ss. 

(186)  VA  II.  110,  15. 

(187)  WA  I,  154-220. 

(188)  Disputatio  contra  scholasticam  theologiam.  1517.  WA  I,  221-228. 
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a)  Al  tesoro  de  las  indulgencias  opone  el  de  la  Palabra. 
"Ve rus  thesaurus  ecclesiae  est  sacrosanctum  evangelium  glorie  et 
gratie  Dei"  (189).  Solo  la  Palabra.  Ahora  bien,  como  advierte 
G.  Ebeling,  "quien  dice  "solo  verbo",  puede  y  debe  decir  también 
"sola  fide",  porque  lo  uno  y  lo  otro  se  corresponden  mutuamente 
como  explicación  de  "solus  Christus"  (190).  Esta  es  la  marcha  que 
ha  seguido  Lutero  hasta  aquí  y  que  desde  hoy  seguirá  con  mayor 
decisión. 

El  principio  del  "solus  Christus"  es  el  lema  de  la  Theologia 
crucis,  anunciada  en  el  Comentario  de  la  Epístola  a  los  Romanos 
y  proclamada  en  la  Disputa  de  Heidelberg,  1518  (191).  El  princi- 
pio del  "solo  verbo"  ha  sido  el  tema  constante  desde  que  empeza- 
mos esta  exposición  analítica.  El  principio  de  la  "sola  fide",  sien- 
do su  correlativo,  ha  estado  presente  así  mismo  en  todos  los  escri- 
tos analizados  hasta  aquí.  Solus  Christus,  solum  verbum,  sola  fides 
se  encuentran  en  la  misma  línea.  Los  tres  se  realizan  en  lo  escon- 
dido de  la  Iglesia.  Por  eso,  al  proclamar  la  soberanía  de  la  pala- 
bra se  da  un  paso  explícito  y  decisivo  hasta  esa  interioridad,  a  la 
iglesia  invisible,  y  por  lo  mismo,  al  sacerdocio  universal.  En  efec- 
to, si  el  verdadero  tesoro  de  la  Iglesia  es  la  palabra;  si  el  único 
modo  de  obrar  la  palabra  es  la  fe;  si  la  fe  es  asunto  íntimo  de 
cada  uno  de  los  hombres,  se  quita  todo  intermediario  propiamente 
dicho  entre  Dios  y  el  alma  y  se  deja  a  los  dos  en  inmediata  unión. 

Esto  significan,  en  el  fondo,  las  tres  tesis  más  características 
en  este  sentido :  Tesis  36 :  Todo  verdadero  cristiano,  verdadera- 
mente contrito,  tiene  derecho  a  la  remisión  plenaria  de  la  pena  y 
del  pecado,  aun  sin  las  letras  de  indulgencias.  Tesis  37 :  Todo 
verdadero  cristiano,  vivo  o  difunto,  participa  de  todos  los  bienes 
de  Cristo  y  de  la  iglesia,  por  la  gracia  de  Dios  y  sin  las  letras  de 
las  indulgencias.  Tesis  58:  El  tesoro  de  la  Iglesia  no  consiste  en  los 
méritos  de    Cristo  y  de  los  santos,  porque  éstos  operan  constante- 


(189)  Tesis  62 :  WA  I  ?36,  22  s. :  Cfr.  Confessio  Augiistana,  WA  II,  11,  35. 

(190)  "Wer  "solo  verbo"  sagt,  muss  auch  "sola  fide"  sagen  und  kann, 
weil  beides  miteinander  nur  ais  Explikation  des  "solus  Christus"  verantwortbar 
ist,  "Wort  Gottes"  ebenso  wenig  wie  Glaube  soteriologisch  neutral  verstehen". 
(RGG,  IV,  506). 

(191)  WA  I,  350-365. 
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mente  y  sin  la  intervención  del  Papa,  la  gracia  en  el  hombre  in- 
terior, e  imponen  la  cruz,  la  muerte  y  el  infierno  al  hombre  ex- 
terior" (192).  La  primera  consecuencia  de  la  soberanía  de  la  pala- 
bra es,  pues,  el  contacto  inmediato  del  creyente  con  Dios. 

b)  En  cuanto  al  sacramento  de  la  penitencia.  Las  resolucio- 
nes sobre  las  indulgencias  distinguen  dos  puntos:  1)  A  nadie  per- 
dona Dios  la  culpa,  sin  que  le  sujete  simultáneamente  y  humi- 
llado al  sacerdote  su  vicario  (193).  2)  En  consecuencia,  "no  se  pue- 
de despreciar  la  remisión  y  la  participación  hecha  por  el  Papa, 
pues  es  una  declaración  de  la  remisión  divina"  (194). 

El  trueque  de  la  doctrina  tradicional  está  aquí.  Lejos  de  ver 
en  la  absolución  sacerdotal  una  eficiencia  del  perdón,  la  conside- 
ra como  una  mera  declaración  del  perdón  dado  por  Dios  anterior- 
mente. El  siguiente  texto  es  más  explícito:  "...aunque  la  remisión 
de  la  culpa  se  haga  por  la  infusión  de  la  gracia  antes  de  la  re- 
misión del  sacerdote,  de  tal  manera  es  la  infusión  de  la  gracia  y 
tan  escondida  está  bajo  la  forma  de  ira...,  que  el  hombre  permane- 
ce incierto  acerca  de  ella;  de  ahí  que,  en  el  orden  general,  no  nos 
es  cierta  la  remisión  de  la  culpa  sino  por  el  juicio  del  sacerdote; 
pero  ni  aun  en  este  caso,  si  no  crees  en  aquella  promesa  de  Jesu- 
cristo: quodcumque  solveris..."  (195).  Así,  pues,  "la  remisión  de 
Dios  opera  la  gracia,  pero  la  absolución  del  sacerdote  da  la  paz, 


(192)  "Quilibet  Christianus  veré  compunctus  habet  remissionem  plena- 
riam  a  pena  et  culpa  etiam  sine  litteris  veniarum  sibi  debitam"  (WA  I, 
235,  7  s.).  "Quilibet  verus  Christianus,  sive  vivus  sive  mortuus,  habet  par- 
ticipationem  omnium  bonorum  Shristi  et  Ecclesie  etiam  sine  litteris  veniarum 
a  deo  sibi  datam"  (Ib.,  lin.  8  ss.).  "Thesauri  Ecclesiae...  nec  sunt  merita 
Christi  et  sanctorum,  quia  hec  semper  sine  Papa  operantur  gratiam  hominis 
interioris  et  crucem,  mortem  infernumque  exterioris"  (Ib.  236,  10,  15  s.). 

(193)  "Nulli  prorsus  remittit  deus  culpam,  quin  simul  eum  subiciat  in 
ómnibus  humiliatum  saeerdoti  vicario".  (WA  I,  539,  33-34). 

(194)  "Remissio  tamen  et  participatio  Pape  millo  modo  est  contemnen- 
da,  quia  (ut  dixi)  est  declaratio  remissionis  divine".  (WA  I,  235,  12  s.). 

(195)  "...licet  remissio  culpae  fiat  per  infusionem  gratiae  ante  remissio- 
nem sacerdotis,  talis  tamen  est  infusio  gratiae  et  ita  sub  forma  irae  abscon- 
dita...,  ut  homo  incertior  sit  de  gratia,  cum  fuerit  ipsa  praesens,  quam  cum 
est  absens.  Ideo  ordine  generali  non  est  nobis  certa  remidió  culpae  nisi  per 
judicium  sacerdotis,  nec  per  ipsum  quidem  nisi  credas  Christo  promittonti : 
Quodcumque  solveris,  etc.".  (WA  I,  541,  16-23). 
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que  por  sí  mismo  es  gracia  y  don  de  Dios,  pues  con  ella  se  nos 
hace  presente  la  fe  de  la  remisión  y  de  la  gracia"  (196).  El  sacra- 
mento, como  asistente  de  la  palabra  de  Cristo,  sirve  de  paz  a  la 
conciencia  (197). 

Esta  noción  de  sacramento,  empezada  en  la  prelección  de  la 
epístola  a  los  hebreos,  se  va  a  perfeccionar  en  un  sermón  sobre 
la  virtud  de  la  excomunión,  y  sobre  todo,  en  la  discusión  con 
Juan  Eck,  como  lo  veremos  en  seguida. 

En  suma,  las  95  tesis  representan  un  paso  decisivo  hacia  la 
noción  de  Iglesia  invisible  y  la  tesis  del  sacerdocio  universal.  So- 
bre todo  desde  ahora,  palabra,  iglesia  y  sacerdocio  común  se  van 
a  aclarar  y  completar  mutuamente. 

III. — El  16  de  Mayo  de  1518  tuvo  un  sermón  sobre  la  virtud  de 
la  excomunión  (198).  Después  de  definirla  como  una  "privado  com- 
munionis  et  extra  communionem  fidelium  positio"  (199),  habla  de 
dos  clases  de  comunión  que  existen  entre  los  fieles.  La  espiritual 
consiste  en  la  posesión  de  la  misma  fe,  esperanza  y  caridad  divina, 
mientras  que  la  segunda  es  la  participación  de  los  mismos  sacra- 
mentos o  signos  de  fe,  esperanza  y  caridad,  la  cual  se  extiende 
hasta  el  intercambio  de  la  vida  ordinaria  (200). 

Ahora  bien,  "así  como  ninguna  creatura  puede  comunicar  al 
alma  con  aquella  comunión  espiritual  ni  reconciliar  al  excomul- 
gado fuera  de  Dios,  exclusivamente,  así  ninguna  creatura  puede 
arrebatar  aquella  comunión,  sino  únicamente  el  hombre  por  me- 


(196)  "Igitur  remissio  dei  gratiam  operatur,  sed  remissio  sacerdotis  pa- 
cem,  quae  et  ipsa  est  gratia  et  donum  dei,  quia  fides  remissionis  et  gratiae 
praesentis".  (WA  I,  542,  7-9). 

(197)  "Ais  gewiss  machender  Zuspruch  des  Wortes  Christi  dient  er  zur 
pax  conscientiae".  G.  Ebeling,   (RGG,  IV,  502). 

(198)  WA  I,  634-643. 

(199)  WA  I,  639,  1  s. 

(200)  "Est  autem  fidelium  eommunio  dúplex:  una  interna  et  spiritualis, 
alia  externa  et  corporalis.  Spiritualis  est  una  fides,  spes,  charitas  in  deum. 
Corporalis  est  participado  eorundem  sacramentorum,  id  est  signorum  fidei, 
spei,  charitatis,  quae  tamen  ulterius  extenditur  usque  ad  communionem  rerum, 
usus,  colloquii,  habitationis  aliarumque  corporalium  conversationum".  (SE, 
WA  I,  639,  2-6). 


56 


PRIMERA  PARTE 


dio  de  su  pecado  personal"  (201).  En  consecuencia,  la  excomunión 
eclesiástica  "no  es  sino  una  privación  de  la  comunión  exter- 
na" (202). 

La  excomunión  externa  puede  ser  justa  o  injusta.  En  el  pri- 
mer caso  no  es  sino  un  signo  de  que  el  alma  está  entregada  al 
diablo  y  privada  de  la  comunión  de  la  Iglesia,  así  como  la  recon- 
ciliación es  tan  sólo  "un  sacramento  y  un  signo  externo  de  la  re- 
conciliación y  comunicación  interiores"  (203).  En  tal  caso,  no 
produce  sino  que  presupone  el  estado  de  pecado  mortal,  es  decir, 
de  excomunión  espiritual  (204).  En  el  segundo  caso,  es  decir, 
cuando  la  excomunión  externa  es  injusta,  no  significa  nada,  y  le- 
jos de  arrebatar  la  comunión  interior,  la  aumenta  (205). 

¿Cuál  es  el  fin  de  la  excomunión  exterior?  Lutero  contesta 
que  toda  excomunión  es  medicinal :  la  justa,  para  reparar  la  in- 
terna, la  injusta  para  incrementarla.  Ni  Cristo  tuvo  potestad  para 
imponer  otra  clase  de  excomunión  que  la  medicinal  (Cf.  Jo.  6, 
37;  39;  Le.  9,  56).  Hay  que  recibirla  como  un  piadoso  y  maternal 
castigo  de  la  Iglesia,  un  castigo  corporal  que  no  entrega  a  los 
poderes  infernales  sino  que  urge  a  la  salud  (206).  No  importa  que 


(201)  "Igitur  sicut  priore  illa  spirituali  eommunione  milla  creatura  potest 
animam  vcl  eommunicare  vel  excommunicatam  reconciliare  nisi  solus  deus, 
Ita  non  potest  communionem  eandem  ulla  creatura  ei  aufferre  seu  eam  excom- 
municare,  nisi  solus  ipse  homo  per  peccatum  proprinm".  (Ibidem,  7-10). 

(?09)  "Est  dumtaxat  externe  privatio  communionis"  (ibidem,  19  20).  De 
ella  hablan  I  Cor.  5,  11:  2  Tes.  2.  14:  3,  15. 

(203)  "Excommunicatio,  si  justa  est,  significat  potius,  animam  esse  dia- 
bolo  traditam  et  Ecclesiae  eommunione  spirituali  privatam,  quia  fertur  super 
eum,  qui  peccato  mortali  seipsum  privavit  eommunione  charitatis  et  diabolo 
sese  tradidit,  sicut  econtra  reconciliatio  sacramcnlnm  est  et  externum  signum 
interioris  reconciliationis  et  communionis"  (SE,  WA  I,  640,  1-5). 

(204)  "Ideo  verum  est,  quod  excommunicatio  ecclesiastica  non  infert 
sed  praesupponit,  aliquem  esse  in  morte  et  peccato,  id  est  veré  excommunica- 
tum  spiritualiter".  (Ib.,  6-8). 

(205)  "Excommunicatio  sic  est  temporalis  et  corporalis,  ut  tamen  ordine- 
tur  non  contra  sed  pro  eommunione  interiore  vel  reparanda,  si  inste  lata 
fuorit,  vel  augenda.  si  injusta  fuerit".  (Ib.,  10-12). 

(206)  "Igitur  Ecclesiastica  excommunicatio  est  pium  et  maternum  Eccle- 
siae flagellum  super  corpus  et  res  corporis  impositum,  quo  non  trudit  ad  in- 
fernum,  sed  potius  revocat  et  urget  ad  salutem  eos,  qui  ad  inferna  properant: 
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sea  infligida  por  superiores  indignos.  Porque  una  cosa  hay  que 
considerar  sobre  todas :  que  la  potestad  de  la  Iglesia,  siendo  la 
de  Cristo,  debemos  recibirla  aunque,  poT  castigo  de  nuestros  pe- 
cados, nos  sea  impuesta  por  los  Pilatos,  los  Herodes,  los  Anás,  los 
Caifás  y  otros  tiranos;  debemos  recibirla  a  ejemplo  de  Cristo,  que 
de  tal  manera  honró  a  Caifás,  Anás  y  Pilato  (207). 

Como  se  ve,  en  este  sermón  se  guardan  todas  las  miras  por  la 
jerarquía,  si  bien  hay  acentuación  creciente  de  crítica.  Pero  a  la 
potestad  eclesiástica  se  le  relega  a  la  periferia.  Ante  todo,  se  le 
considera  como  mera  creatura,  que  no  puede  ni  dar  ni  quitar  la 
comunión  espiritual  con  Dios.  Este  es  un  asunto  personal  del  al- 
ma. Sólo  su  pecado  puede  romper  la  comunidad  de  fe,  esperanza 
y  caridad.  En  ambos  casos,  tanto  si  se  trata  de  comunicar  como 
de  excomunicar,  la  institución  eclesiástica  no  tiene  sino  el  modesto 
pa^el  de  denunciar,  de  declarar  la  presencia  de  realidades  que 
ella  no  puede  constituir,  de  tomar  el  látigo  en  nombre  de  Jesu- 
cristo para  exhortar  al  retorno,  caso  de  excomunión.  Los  mismos 
sacramentos  no  son  sino  signos  sin  eficiencia.  En  calidad  de  sig- 
nos, pueden  ser  el  objeto  de  la  comunión  exterior  de  la  Iglesia, 
pero  su  privación  no  compromete  la  vida  interior  del  creyente. 
Cada  vez  más,  se  reduce  la  institución  eclesiástica  a  la  categoría 
de  "accidente".  Por  otra  parte,  a  partir  de  la  prelección  sobre  la 
epístola  a  los  hebreos,  está  en  formación  una  nueva  noción  de 
sacramento. 

La  dificultad  de  enjuiciar  este  sermón  de  Lutero  está  en  que 
se  desplaza  de  un  plano  meramente  jurídico  a  un  plano  teológico. 
Y  es  lo  grave  que  no  establece  entre  ellos  un  nexo  interno,  sino 
meramente  ocasional.  ¿Quién  puede  negar  que  sólo  el  pecado 
rompe  la  comunión  de  los  santos?  ¿Quién  puede  afirmar  que  la 
Iglesia  tenga  el  poder  de  arrebatar  la  comunión  interior  del  alma 


ideo  cum  summa  exultatione  et  reverentia  simul  amplectendum,  nedum  patien- 
tissime  ferendum  est"  (SE,  WA  I,  640,  30-34). 

(207)  "Id  super  omnia  et  in  iis  ómnibus  considerandum  est,  quod  pote- 
stas  Ecclesiae  cum  sit  Christi  potestas,  licet  pro  nostris  peccatis  plaerumque  tra- 
datur  Pilatis,  Herodibus,  Annis  et  Caiphis  violentisque  aliis  tyrannis,  nostrum 
tamen  est  eam  summis  semper  studiis  revereri  et  colere,  exemplo  Christi,  qui 
sic  Annam,  Caipham,  Pilatum  honoravit".  (SE,  WA  I,  642,  15-19). 
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con  Dios?  Este  es  el  plano  teológico.  Ahora  bien,  para  Lutero  es 
el  único  válido.  Por  eso  da  mayor  importancia  a  la  culpa  que 
a  la  pena.  De  suyo,  la  misma  pena  va  unida  a  la  culpa.  Cuando  la 
Iglesia  impone  una  pena  externa,  no  es  propiamente  pena,  sino 
un  remedio  destinado  a  evitar  la  pena  verdadera.  Decididamente, 
Lutero  se  encierra  en  lo  interior  y  desde  allí  mide  todo.  Sus  cate- 
gorías teológico-religiosas  no  siguen  un  esquema  ni  filosófico  ni 
jurídico.  Si  trata  de  asuntos  jurídicos  o  filosóficos,  lo  hace  en  teó- 
logo y  con  cánones  teológicos.  Allí  radica  la  gran  dificultad  de  en- 
juiciarlo desde  fuera. 

IV. — Mientras  tanto,  aun  antes  de  terminar  la  lucha  sobre  las 
indulgencias,  se  plantea  el  problema  sobre  la  autoridad  del  papa 
A  decir  verdad,  una  buena  tercera  parte  de  las  95  tesis  aluden  a  ella 
indirecta  o  directamente,  pues  los  dos  son  asuntos  afines.  La  res- 
puesta de  Lutero  se  reduce  a  la  negación  de  la  infalibilidad. 

Altamente  influenciado  por  el  conciliarista  Nicolás  Tudeschi 
(Panormitanus),  que  tuvo  una  parte  notable  en  el  Concilio  de 
Basilea,  llega  a  enseñar  "que,  en  materia  de  fe,  no  solamente  el 
concilio,  sino  también  cualquier  fiel,  con  tal  que  se  apoye  en  me- 
jores autoridades  y  razones,  está  sobre  el  papa"  (208). 

Tal  fue  el  caso  de  Pablo,  frente  a  Pedro,  en  Antioquía.  Se- 
gún el  Reformador  alemán,  la  contienda  entre  los  dos  apóstoles  no 
habría  sido  meramente  disciplinar  sino  dogmática.  Pedro  erró 
en  la  fe  y  no  solamente  en  el  comportamiento.  "Sé  que  los  que 
se  dejaban  ganar  al  judaismo  por  tal  simulación,  hubiesen  pereci- 
do si  no  hubiesen  sido  reducidos  por  Pablo.  Pedro  y  los  demás 
dieron  un  escándalo  eficaz,  no  de  costumbres,  sino  de  fe  y  conde- 
nación eterna"  (209).  "En  esto,  Pablo  se  mostró  superior  a  Pe- 
dro" (210). 


(208)  "In  materia  fidei  non  modo  genérale  Concilium  esse  super  Papam, 
sed  etiam  quemlibet  fidelem,  si  melioribus  nitatur  auctoritate  et  ratione  quam 
Papa,  sicnt  Petro  Paulus  Gal.  2".  (WA  II  10,  20-23). 

(209)  "Hoc  srio,  quod  ii,  qui  tali  simulatione  cogebantur  ad  judaismum, 
nisi  fuissent  per  Paulum  reducti,  periissent,  quia  non  in  fide  Christi,  sed  in 
operibtis  legis  iustifirari  coeperunt.  Ideo  Petrus  rum  caeteris  praeberit  effirax 
srandalum  non  morum,  sed  fidei  et  aeternae  damnationis".  (WA  II,  485,  31  ss.). 

(210)  "...in  quo  Paulus  superiorem  se  Petro  ostendit"  (F  II,  488,  18). 
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Por  consiguiente,  la  unidad  de  la  Iglesia  no  está  hecha  por 
la  infalibilidad  y  la  responsabilidad  de  un  hombre.  H.  Strohl 
cree  que  ante  Cayetano,  Lutero  "afirma  con  plena  conciencia  el 
principio  del  sacerdocio  universal"  (211).  Lástima  que  los  protes- 
tantes hayan  tomado  como  principio  del  sacerdocio  universal  lo 
que  no  es  sino  su  degeneración,  la  horrible  desfiguración  de  que 
habla  Adam  Moehler  (143).  En  Lutero,  la  doctrina  del  sacerdocio 
común  tiene  una  inspiración  más  honda.  Es  el  florecimiento  de 
su  religiosidad.  Cuando  esa  religiosidad  se  vio  prisionera  del  sub- 
jetivismo unilateralista  y,  más  aún,  enturbada  por  el  odio  al  pon- 
tificado, el  sacerdocio  común  perdió  la  posibilidad  de  ser  en  él 
lo  que  pudo  haber  sido.  A  partir  de  la  excomunión,  el  odio  al 
Papa  vendrá  a  ser  una  segunda  naturaleza  en  Lutero.  "En  este 
odio  vivía  y  se  movía,  dice  el  Profesor  Lortz,-  a  partir  de  él  juz- 
gaba, hablaba,  escribía  y  obraba  día  a  día"  (213). 

Al  negar  la  infalibilidad  del  Papa,  empieza  a  negar  la  autenti- 
cidad de  su  sacerdocio.  No  le  satisface  la  interpretación  que  las 
Decretales  dan  a  Hebr.  7,  12.  Según  ellas,  "el  sacerdocio  de  Cris- 
to habría  sido  trasladado  de  Moisés  a  Cristo  y  de  Cristo  a  Pe- 
dro" (214).  Pero  a  la  interpretación  de  los  juristas  opone  la  suya: 
el  pasaje  indicado  sólo  indica  que  "al  sucederle  el  eterno  sacer- 
docio de  Cristo,  ha  terminado  y  ha  sido  abrogado  el  temporal  de 
la  ley"  (215).  ¿Qué  sucedería  si  Lutero  dijera  a  los  canonistas  que 


(211)  L'Epanouissement,  302. 

(212)  Jean-Adam  Mohler,  La  Symbolique,  París,  1852,  T.  II,  p.  I  c.  V, 
Núm.  45,  p.  99:  "Lutero  toma  de  la  Tradición  la  idea  de  un  sacerdocio  uni- 
versal; luego  la  hace  entrar  en  su  sistema,  después  de  haberlo  desfigurado 
horriblemente...".  Me  permito  hacer  una  aclaración  a  estas  palabras  del  ilus- 
tre teólogo :  la  idea  del  sacerdocio  universal  no  entró  en  el  sistema  luterano 
ya  formado;  fue  éste  quien  se  fue  formando  a  partir  de  la  teoría  de  la  jus. 
tificación,  con  ayuda  de  la  idea  decisiva  del  sacerdocio  universal. 

(213)  "...in  diesem  Hass  lebte  und  webte  er;  aus  ihm  heraus  urteilte, 
rédete,  schrieb  und  hadelte  er  Tag  für  Tag".  (Die  Reformation  in  Deutsch- 
land,  I,  148). 

(214)  "At  Decretalis  hujus  sententia  est  haec :  sacerdotium  Christi  est 
translatum  a  Mose  in  Christum  et  a  Christo  in  Petrum".  (WA  II,  19,  6-8). 

(215)  "Haec  Apostoli  verba  sunt  ad  Hebreos  (7,  12)  dicentis,  tempo- 
rale  sacerdotium  legis  finitum  et  abrogatum  succedente  sacerdotio  aeterno 
Christi".   (Ibidem,  4-6). 
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el  sacerdocio  de  Cristo  no  fue  trasladado  ni  a  Pedro  ni  al  Papa? 
Sin  duda,  le  opondrían  la  autoridad  de  las  Decretales,  pero  él 
replicaría  que  el  Papa  violenta  las  escrituras.  Ningún  temor  se 
justifica,  en  tal  caso.  "Honraré  la  santidad  del  Papa,  pero  ado- 
raré la  santidad  de  la  verdad"  (216). 

V.  — Por  ese  mismo  tiempo  hay  que  colocar  un  sermón  sobre 
"Melquisedech,  figura  de  Cristo"  (217).  Aquí  subraya  una  idea  afín 
a  la  que  venimos  de  escuchar:  el  N.  Testamento  no  tiene  otro 
Pontífice  ni  otros  sacerdotes  que  Cristo  y  los  que  creen  en  él,  y 
de  ahí  que  todos  se  llaman  Cristos,  por  la  unción  de  Cristo,  que 
está  en  nuestros  corazones  (218).  Este  sí  nos  parece  ser  el  verdade- 
ro principio  del  sacerdocio  universal,  según  Lutero.  Este  principio 
responde  a  sus  convicciones  religiosas,  a  su  inspiración  de  carác- 
ter profético,  a  las  opciones  más  profundas  de  su  espíritu. 

VI.  — El  24  de  Marzo  de  1518,  en  sus  "Astericos"  contra  Juan 
Eck  (219),  Lutero  precisa  su  noción  de  sacramento.  La  tesis  del 
Profesor  de  Ingolstadt  decía  así  "Nam  sacramenta  Novae  legis  effi- 
ciunt  quod  figurant,  in  quo  a  Veteris  Testamenti  sacramentis  sepa- 
rantur".  En  realidad,  es  la  tesis  común  entre  teólogos  católicos.  Lu- 
tero le  contesta  lacónicamente :  "Dico  tamen  brevissime :  Sacra- 


(216)  "Igitur,  si  nunc  posuero  hanc  propositionem  "sacerdotium  Christi 
nec  in  Peram  nec  in  Papam  translatum  est",  et  R.  D.  L.  (Reverendissimus  Domi- 
nus  Legatus)  mihi  hanc  decretalem  opposuerit  cum  gestu  et  tonitru  maiestatis 
suae  et  urgeat  me  ad  revoeationem,  et  ego  responderim,  Papam  ibi  torqnere 
Scripturas  et  abuti  verbis  eius,  meam  autem  conclusionem  esse  veram  in  theo- 
logico  sensu...  putas  me  deberé  formidare  minas  verbi  humani,  quibus  te- 
rreor...?  Honorabo  sanctitatem  Papae,  sed  adorabo  sanctitatem  Christi  et  ve. 
ritatis"  (WA  II,  19,  19-27). 

(217)  Melchisedech  Christum  per  omnia  figuravit.  "Nicht  vor  1519".  No- 
ta de  los  editores.  (WA  IV,  609). 

(218)  "Novum  enim  testamentum  non  habet  Pontificem,  non  sacerdotes, 
nisi  Christum  et  credentes  in  eum,  unde  et  "Christi"  nuncupatí  proptcr  unc- 
tionem  spiritus,  quae  est  in  cordibus  nostris.  Salvati  enim  omnes,  quotquot 
salvati  sunt,  per  hunc  sacerdotem  tam  ante  quam  post  incarnationem'"  (WA  IV, 
609-610). 

(219)  WA  I,  278-314. 
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menta  Novae  Legis  non  efficiunt  gratiam,  quam  signat,  sed 
requiritur  fides  ante  omne  sacramentum.  Fides  autem  est  gratia. 
Ideo  gratia  semper  praecedit  sacramentum  juxta  dictum  illud  com- 
munissimum:  Non  sacramentum,  sed  fides  sacramenti  iustificat. 
Et  B.  Augustinus:  Non  quia  fit,  sed  quia  creditur"  (220).  Así, 
pues,  el  sacramento  no  concede  la  fe  justificante  sino  que  la  su- 
pone. Es  una  ayuda  que  sirve  a  aquélla  para  su  seguridad"  (221). 

Podrá  parecer  extraño  que  nos  interesemos  al  mismo  tiempo 
por  la  marcha  del  concepto  de  sacramento  en  los  escritos  de  Lu- 
tero.  Hemos  dicho  anteriormente  que  los  conceptos  de  Iglesia,  sa- 
cramento y  sacerdocio  común  se  concatenan  intrínsecamente,  a 
partir  de  la  doctrina  de  la  justificación.  Este  examen  del  desarrollo 
del  sacerdocio  común  en  la  doctrina  luterana  general,  tiende  a 
mostrar  las  interferencias  de  esta  tesis  con  otras  laterales.  Tiende 
a  mostrar  que  no  nace  por  generación  espontánea,  como  recurso 
polémico.  Separar  lo  polémico  de  lo  positivo  es  lo  más  difícil  en 
las  obras  del  teólogo  alemán,  pero  también  lo  más  necesario. 

VII. — Lutero  decía  que  "no  enseñando  sino  discutiendo  se  pier- 
de la  verdad".  "El  mal  de  las  discusiones  está  en  la  cuasi -profana- 
ción de  los  ánimos,  que  ocupados  en  riñas,  descuidan  lo  principal" 
(222)  Estas  palabras,  pronunciadas  por  el  Reformador  después  de 
recorrer  un  camino  ensombrecido  por  mil  discusiones  y  polémicas, 
se  aplican  principalmente  a  él.  Eck.  Prieirias,  Alveld,  que  no  siem- 
pre usaron  con  él  de  un  tono  amable  ni  conciliador,  insistían  tras 
los  contecimientos  de  Augsburgo,  en  el  derecho  divino  del  Papa- 
do. Lo  hacían  con  pleno  derecho  y  con  ojo  certero,  pues  la  Igle- 
sia descansa,  por  voluntad  de  Cristo,  sobre  la  roca  de  Pedro.  Lu- 
tero no  quería  responder  sin  documentarse. 

En  ese  entonces,  como  nunca,  urgía  su  espíritu  unilateralista. 
Prueba  de  ello  es  su  segundo  comentario  de  la  Epístola  a  los  Gá- 


(220)  WA  I,  286,  15-19. 

(221)  Das  Sakrament  verleiht  nicht  die  fides  justificans,  sondern  setzt 
sie  voraus,  hilft  ihr  aber,  da  die  wesenhaft  angeforhten  ist,  zu  der  ihr  gleich. 
falls  wesenhaften  Gewissheit.  (G.  Ebelinc,  RGG  IV,  502). 

(222)  Vorlesung  über  den  Stufenpsalmen.  1532-33.  WA  40  III,  361  zu 
Ps.  130,  5. 
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latas,  realizado  en  1519.  Con  fuerza  sorprendente  vuelven  a  sobre- 
salir los  vectores  de  su  pensamiento.  "La  primera  y  la  más  gran- 
de de  las  obras  de  la  Iglesia  es  la  tractatio  verbi"  (223).  El  encar- 
go encomendado  a  la  Iglesia  en  Jo.  21,  15  es  el  de  "praedicare  do- 
cereque  verbum  Dei"  (224).  Tratándose  de  la  palabra  de  Dios,  el 
encargo  no  supone  dignidad,  sino  officium,  que  sólo  puede  ser 
ejercido  por  el  justo,  el  cual  es  al  mismo  tiempo  un  auditor  de 
la  palabra  y  cuyo  llamamiento  no  proviene  de  los  hombres  sino 
de  Cristo  o  de  sus  enviados  (225).  Imbuido  en  el  espíritu  unilate- 
ralista de  la  Epístola  a  los  Gálatas  (226)  y  en  el  tratado  no  menos 
unilateralista  "De  spiritu  et  littera"  de  S.  Agustín,  lee  en  octubre 
de  1519,  el  tratado  "De  ecclesia"  de  Juan  Hus. 

W.  Wagner  ha  demostrado  que  fue  entonces  cuando  se  pro- 
dujo el  paso  de  un  pensar  católico  a  un  pensar  protestante.  H. 
Stroht,  subraya  la  influencia  de  Nicolás  Tudeschi.  Según  Y.  Con- 
gar,  el  "espíritu"  no  varió  en  Lutero,  sino  que  dentro  de  una 


(?23)  "Das  erste  nnd  prioste  Work  in  der  Kirche  ist  die  tractatio  verbi". 
(Trad.  de  K.  Turhel.  Ob.  cit.  Cf.  WA  II,  608,  19  ss.). 

(224)  WA  II,  195,  21. 

(225)  WA  II,  452,  16  ss.  y  453.  19. 

(226)  WA  II,  436-618:  En  cuanto  al  "De  spiritu  et  littera"  de  S.  Agus- 
tín, Lutero  lo  conoció  poco  después  del  "descubrimiento"  de  su  Evangelio  (cir- 
ca  1513).  Lo  he  calificado  de  "unilateralista".  Efectivamente,  S.  Agustín  ex- 
puso sus  ideas  eelesiológicas  con  ocasión  de  una  doble  lucha.  En  cada  una  de 
ellas  insiste  sobre  uno  de  los  dos  aspectos  que  constituyen  la  Iglesia  total, 
descuidando  el  otro.  En  la  lucha  contra  los  donatistas,  insiste  en  la  organi- 
zación externa,  hasta  definir  la  Iglesia  como  una  "communio  sacramentorum". 
Se  va,  así,  a  una  teología  de  la  institución  eclesial,  que  llegaba  a  admitir  la 
validez  de  los  sacramentos  administrados  por  los  herejes.  En  la  lucha  contra 
los  pelagianos  insiste  mucho  más  sobre  la  gracia,  es  decir,  sobre  lo  interior 
de  la  Iglesia,  hasta  definirla  como  una  "communio  sanctorum".  El  Tratado 
"De  spiritu  et  littera"  pertenece  a  la  segunda  lucha.  "Este  tratado  — dice  Y. 
Concar  (Reformas,  p.  279) —  en  el  que  se  encuentran  literalmente  algunas 
de  las  fórmulas  de  Lutero  acerca  de  la  gracia  y  por  las  que  A.  Humbf.rt  de- 
mostró en  otro  tiempo  (Cf.  T-es  Oripenas  de  In  Théolopie  moderne,  París, 
1911),  cuánto  lo  había  empleado  Lutero  para  la  formación  de  su  pensamien- 
to y  más  profundamente,  de  su  problemática.  Todo  este  tratado  está  cons- 
truido sobre  una  oposición  de  la  ley  antigua  y  de  la  ley  nueva,  que  es  la 
gracia".  Para  hablar  de  la  eclesiología  agustiniana,  hay  que  integrar  entre  sí 
los  resultados  de  la  doble  lucha.  Es  lo  que  no  hizo  Lutero. 
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mentalidad  católica  duró  por  largo  tiempo  un  espíritu  ya  acatóli- 
co. Ya  en  el  catolicismo  estuvo  dominado  por  el  unilateralis- 
mo  (227).  Todos  estos  autores  tienen  parte  de  verdad  y  se  com- 
pletan. Dominado  por  el  unilateralismo  desde  el  principio  de  sus 
comentarios  y  escritos  en  general,  lo  llevó  a  sus  extremos  en  cuan- 
to se  vio  presionado  por  las  circunstancias.  En  su  empeño  de  con- 
testar, busca  autoridades  que  favorezcan  sus  puntos  de  vista. 
Más  que  dejarse  influenciar  por  los  libros  que  lee,  busca  y  toma  de 
ellos  lo  que  su  espíritu  exige  y  necesita.  La  personalidad  de  Lu- 
tero  es  tal  que  puede  transformar  los  testimonios  con  la  mayor 
sinceridad. 

Después  de  la  Disputa  con  Juan  Eck  (Leipzig,  27  de  Junio  de 
1519)  redactó  sus  "Resolutiones  Lipsiae"  (228).  En  ellas  se  rea- 
firmó en  sus  posiciones  antijerárquicas.  Todos  los  fieles  tienen 
igualmente  el  poder,  el  derecho  y  el  deber  de  instruir  y  la  necesi- 
dad de  corregir  a  la  cristiandad.  Acude  a  los  ejemplos  bíblicos  del 
asna  de  Balaam,  que  instruye  al  profeta,  y  del  niño  Samuel,  que 
instruye  igualmente  a  Elí.  H.  Strohl  dice  que  en  esta  misma 
época  descubrió  Lutero  la  fuerza  probativa  de  Apoc.  V,  10  y  1 
Petr.  2,  9,  dos  textos  que  contienen  en  realidad  la  doctrina  bí- 
blica del  sacerdocio  común  y  que  van  a  ser  en  adelante  el  "leitmo- 
tiv" de  sus  afirmaciones  (229). 

Por  último,  los  ataques  de  Alveld  obligaron  a  Lutero  a  fijar 
su  noción  de  Iglesia,  ya  esbozada  en  el  primer  comentario  del 
Salterio  y  constantemente  presente  en  la  mente,  si  no  claramente 
en  las  palabras  de  los  escritos  posteriores.  En  el  Tratado  sobre  el 
Papado  afirma  que,  según  la  Escritura  y  el  Símbolo  de  los  Após- 
toles, la  Iglesia  es  la  reunión  de  todos  los  que  creen  en  Cristo  so- 
bre la  tierra  (230).  Se  trata  de  una  comunidad  espiritual,  interna, 


(227)  Cf.  Reformas,  276. 

(228)  Disputa,  WA  II,  250-383.  Resolutiones.  WA  II,  388-435. 

(229)  Luther,  183. 

(230)  "Die  Christenheit  heysset  eyn  vorsamlunge  aller  Christgleubigen 
auff  erden,  wie  wir  ym  glauben  betten:  "Ich  gleub  in  den  heyligenn  geyst,  ein 
gemeynschafft  der  heyligenn".  Vom  dem  Papstthum  zu  Rom  wider  den  hochbe- 
rühmten  Romanisten  zu  Leipzig,  1520.  "WA  VI,  292,  37-293,  1. 
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distinta  del  pueblo  cristiano,  que  es  corporal  y  externo  (231). 
Sin  embargo,  no  quiere  separarlos.  Los  dos  se  compenetran  como 
el  alma  y  el  cuerpo.  Aunque  no  es  el  cuerpo  quien  da  la  vida, 
sino  el  alma,  ésta  puede  vivir  con  aquél,  pero  también  sin  él  (232). 
Este  escrito,  definitivo  en  cuanto  a  la  concepción  luterana  de  Igle- 
sia, pertenece  a  1520,  pero  lo  hemos  incluido  entre  los  anteriores, 
como  coronamiento  de  los  mismos. 

Antes  de  estudiar  los  escritos  reformadores,  conviene  resumir 
las  adquisiciones  de  nuestro  análisis  alcanzadas  hasta  ahora: 

1)  Sobre  todo  en  los  últimos  tres  años  anteriores  a  1520, 
hay  un  cambio  que  puede  expresarse  en  los  siguientes  términos: 
"En  lugar  del  sacerdote  como  mediador  de  salvación,  entra  el  sa- 
cerdocio general,  cuyo  sujeto  son  todos  los  critianos"  (233). 

2)  No  por  eso  rechaza  el  ministerio  eclesiástico.  Este  es  una 
exigencia  de  la  Palabra :  a)  A  ella  debe  su  ser,  pues  existe  tan  sólo 
en  vista  de  ella;  b)  A  ella  debe  su  modo  de  ser,  pues  versando  en 
torno  de  la  Palabra,  reina  y  soberana  del  mundo  sobrenatural  y 
de  todo  el  mundo  creado,  no  puede  hablarse  de  potestad  sino  de 
servicio:  1)  Servicio  a  la  misma  Palabra;  2)  Servicio  a  sus  audito- 
res, que  entran  en  inmediato  contacto  con  ella  gracias  a  la  fe. 

3)  No  debe  descuidarse  este  aspecto.  Desde  que  empezamos 
nuestro  análisis,  Lutero  no  ha  dejado  de  hablar  del  ministerio, 
pero  siempre  lo  ha  hecho  con  la  característica  que  acabamos  de 
señalar.  Ni  siquiera  cuando  insiste  mucho  más  en  la  doctrina  del 
sacerdocio,  dejará  sin  lugar  al  ministerio.  K.  Tuchel  tiene  razón 


(231)  "Diess  gemeyne  odder  samlung  heysset  aller  der,  die  in  rechtem 
glaubcn,  hoffnung  und  lieb  leben,  also  das  der  Christenheyt  wesen,  leben 
und  natur  sey  nit  leyplich  vorsamlung,  sondern  ein  vorsamlung  der  herzen 
in  einem  glaubcn,  wie  Paulus  sagt  Eph.  4  (5) :  ein  tauff,  ein  glaub,  ein  hcr" 
(WA  VI,  293,  1-5). 

(232)  "Nit  das  wir  sie  vonn  einander  schydenn  wollen,  sondern  zu  gleich 
ais  wen  ich  von  einem  menschen  rede  und  yhn  nach  der  seelen  ein  geistlichen, 
nach  dem  leyp  ein  leyplichen  menschen  neme,  oder  wie  der  Apostel  pflegt 
ynnerlichen  und  euserlichen  menschen  zunennen,  also  auch  die  Christlich 
vorsamlung,  nach  der  seelen  ein  gemeyne  in  einem  glauben  eintrechtig,  wie  wol 
nach  dem  lcyb  sie  nit  mag  an  einem  ort  vorsamlet...  wirt"  (WA  VI,  297,  3-9). 

(233)  "So  stritt  an  stelle  des  Priesters  ais  Mittler  das  allgemeine  Priester- 
tum,  das  jedem  Christen  eignet".  (K.  Tuchel,  Ob.  cit.,  p.  69). 
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al  afirmar  que  "de  todo  lo  dicho  no  se  sigue  para  Lutero  la  supre- 
sión del  ministerio  eclesiástico.  Su  intención  no  va  hacia  la  supre- 
sión de  un  orden  cuya  necesidad  conoce"  (234). 

4)  Pero  entonces,  ¿dónde  está  el  verdadero  trueque  de  lo 
tradicional?  En  la  negación  de  la  jerarquía.  Lutero  ha  llegado  a 
una  democratización  de  la  Iglesia,  que  va  a  alcanzar  sus  expresio- 
nes más  radicales  en  el  Manifiesto  a  la  Nobleza  de  la  Nación  ale- 
mana. "La  Iglesia  ya  no  está  representada  ni  existe  de  una  manera 
especialmente  potestativa  en  el  estado  eclesiástico,  sino  que  está 
mucho  más  en  la  "communio  sanctorum"  (235). 

5)  Para  llegar  a  esta  posición  ha  sido  necesaria  una  evolu- 
ción en  los  conceptos  de  Iglesia  y  Sacramento,  a  partir  del  prin- 
cipio fontanal  de  la  justificación,  explicado  por  medio  de  la  so- 
beranía de  la  Palabra  y  la  exigencia  de  la  fe  personal.  Sobre  todo 
una  verdadera  veneración  y  un  sincero  amor  por  la  palabra  de 
Dios  han  sido  los  verdaderos  impulsores  de  todo  el  movimiento 
evolutivo  del  pensamiento  de  Lutero.  "Os  suplico,  beatísimo  Pa- 
dre — escribía  en  1520  al  Papa  León  X —  escuchar  mi  justifica- 
ción. Creed  que  nunca  hubiese  sostenido  disputa  con  persona  al- 
guna, si  no  hubiese  sido  por  la  Palabra  de  la  verdad.  Cedo  volun- 
tariamente todo  a  todos;  pero  en  cuanto  a  la  Palabra,  no  puedo 
ni  quiero  abandonarla  y  traicionarla.  El  que  piensa  otra  cosa 
de  mí  se  equivoca  y  no  me  comprende"  (236).  Más  tarde  dirá: 
"No  me  hubiese  tenido  que  ocupar  del  Papa,  si  su  doctrina  hu- 
biese sido  correcta;  su  mala  vida  no  hubiese  ocasionado  grandes 
daños"  (237). 


(234)  "Dabei  ist  zu  beachten,  dass  für  Luther  aus  diesen  Gedanken  nicht 
die  Abschaffung  einer  Ordnung  derer  Notwendigkeit  er  kennt"  (Ob.  cit., 
p.  69). 

(235)  "Die  eeclesia  ist  eben  nicht  mehr  in  ihren  geistlichen  Stande  in 
besonders  volm'áchtiger  Weise  reprasentiert  und  vorhanden,  sie  ist  vielmehr 
in  der  communio  sanctorum  da"  (K.  Tuchel,  Ob.  cit.  p,  70.  Cf.  WA  II,  190, 
20  s.;  193,  10;  743,  7  ss.). 

(236)  Cita  de  H.  Strohl,  La  substance  de  l'Evangile  selon  Luther, 
p.  54. 

(237)  Ich  hatte  mit  den  Papisten  wenig  zu  tun,  wenn  sie  nur  recht 
lehreten;  ihr  bóses  Leben  würde  nicht  grossen  Schaden  tun.  Cit.  por  J.  Lortz, 
Die  Rejormation...,  I,  390. 


s 
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No  obstante,  queriendo  corregir  el  error,  erró  él  mismo,  qui- 
zá por  partir  de  supuestos  inaceptables.  Como  dice  J.  Lortz,  aun- 
que fue  un  lector  humilde  de  la  Biblia  (238),  también  fue  un  lec- 
tor desatento  (239).  Simplificó  el  dato  bíblico  a  la  medida  de  sus 
tendencias  interiores,  ni  malas  ni  perversas,  sino  subjetivas  y  uni- 
laterales. "Lutero  está  radicalmente  marcado  de  subjetivismo", 
dice  el  historiador  de  Maguncia  (240).  Por  ese  camino  llegó  a  echar 
en  cara  a  la  Iglesia  doctrinas  que  ella  nunca  enseñó.  Rechazó  un 
catolicismo  fabricado  por  él  (241).  Como  tal,  era  falso  y  detesta- 
ble. Pero  no  basta  decir  que  existe  el  enemigo  para  declararle  la 
guerra.  Es  preciso  que  el  enemigo  exista  en  realidad  y  que  hiera 
nuestros  derechos.  Suponer  que  el  magisterio  eclesiástico  y  espe- 
cialmente el  Papa  pueden  errar  en  materia  de  fe  o  de  costumbres, 
cuando  enseñan  como  doctores  de  la  Iglesia,  he  aquí  uno  de  los 
errores  que  están  al  origen  de  todos  los  demás.  Lutero  tenía  excu- 
sas para  ello,  sin  embargo.  La  infalibidad  de  la  Iglesia  no  sólo  no 
era  un  dogma  en  su  tiempo,  sino  que  se  encontraba  comprometida 
en  una  serie  de  problemas  teórico-prácticos  que  la  oscurecían  e 
inducían  a  equivocación  aun  a  los  mejores. 


5.— LOS  ESCRITOS  REFORMADORES 


Después  del  Libro  sobre  el  Papado,  que  podría  considerarse 
como  una  síntesis  y  una  coronación  de  los  anteriores,  al  mismo 
tiempo  que  como  un  puente  a  los  que  vienen  después,  tenemos  que 
hablar  de  los  comúnmente  llamados  "Escritos  Reformadores". 


(238)  Die  Reformation,  I.  165. 

(239)  Die  Reformation  I,  162-163. 

(240)  Luther  ist  von  der  Wurzel  her  subjektivistisrh  angclegt.  Ob.  cit.  I, 

162. 

(241)  "Luther  greift  in  seinen  entscheidenden  Werden  (und  in  seinen 
spateren  Jahren  wiederholt  sich  das  immer  wieder)  nicht  die  katholische 
Glaubenslehre  an,  sondern  eine  vermeintlich  katholische  These".  (p.  436). 
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Son  el  Manifiesto  a  la  Nobleza  (242),  el  Tratado  de  la  Cautividad 
Babilónica  (243)  y  el  Tratado  de  la  Libertad  cristiana  (244). 

I)  El  Manifiesto  a  la  Nobleza. — En  junio  de  1520  la  Bula 
"Exurge  Domine"  amenazaba  al  monje  alemán  con  la  excomunión. 
Ulrich  von  Hutten,  Franz  Sickingen,  Silvestre  von  Schauenburg  y 
otros  humanistas  le  instigaron,  en  esta  ocasión,  a  organizar  una 
poderosa  confederación  contra  Roma  (245). 

Por  otra  parte,  en  1518  habían  vuelto  a  formularse  los  "Gra- 
vamina"  de  la  nación  germana  y  los  espíritus  estaban  saturados 
de  resentimiento  contra  Roma.  "Ha  pasado  el  tiempo  de  callarse 
— dice  Lutero,  en  carta  al  Can.  Nicolás  de  Amsdorf —  ha  llegado  el 
tiempo  de  hablar".  Dirige,  pues,  a  la  Nobleza  cristiana  de  Alema- 
nia, un  llamamiento  para  la  mejora  del  "estado  cristiano".  El  mis- 
mo título  es  ricamente  instructivo,  como  observa  Lortz  (246). 
El  tema  nacional  está  claramente  incluido,  y  no  se  pone  ningún 
límite  al  mejoramiento  por  realizar.  Debe  ser  universal.  No  se 
trata,  pues,  de  una  exhortación  a  la  élite  a  reformarse  en  sí  mis- 
ma. Por  el  contrario,  se  le  encarece  al  mejoramiento  de  toda  la 
cristiandad,  que  yace  en  el  mal. 

¿Por  qué  se  dirige  a  la  Nobleza?  En  la  esperanza  de  que 
"plega  a  Dios  servirse  del  estado  laico  (leyen  stand)  para  llevar 
su  auxilio  a  la  Iglesia,  pues  que  el  estado  eclesiástico  (geystliche 
stand)  se  ha  mostrado,  a  toda  prueba,  negligente  de  sus  deberes" 
(247).  Pero  este  libro  no  aspira  a  una  simple  mejora  del  estado 
cristiano,  sino  también  a  una  "desclericalización"  (Entklerika- 
liesirung)  y  a  una  "democratización"  (Demokratizirung)  del  con- 
cepto de  la  Iglesia  (248). 


(242)  An  den  christlichen  Adel  deutscher  Nation. 

(243)  De  Captivitate  Babilónica. 

(244)  Von  der  Freiheit  eines  Christen  Menschen. 

(245)  J.  A.  Dorner,  Histoire  de  la  Théologie  Protestante,  p.  79. 

(246)  Die  Reformation  l,  226. 

(247)  "...ob  got  wolt  doch  durch  den  leyen  standt,  seiner  kirchen  hcleffen, 
seitenmal  der  geistlich  stand  dem  es  bilicher  geburt,  ist  gantz  unachtsam 
worden"  (Manifiesto,  AU,  74). 

(248)  J.  Lortz,  Ob.  cit.,  I,  227. 
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Comienza  denunciando  tres  murallas  que  habrían  levantado 
los  "romanistas"'  para  impedir  toda  reforma  de  la  Iglesia.  1)  Cuan- 
do se  les  ha  amenazado  con  el  poder  temporal,  han  sentado  por 
principio  y  declarado  que  el  poder  temporal  no  tiene  derechos  so- 
bre ellos  y  que,  por  el  contrario,  el  poder  espiritual  es  superior 
al  temporal.  2)  Cuando  se  les  han  hecho  amonestaciones  con  la  Sa- 
grada Escritura,  han  establecido  que  nadie,  sino  el  Papa,  tiene 
poder  de  interpretarla.  3)  Cuando  se  les  amenaza  con  un  conci- 
lio, inventan  que  nadie,  sino  el  Papa,  tiene  derecho  de  convocar- 
lo (249).  Contra  estas  tres  murallas,  símbolo  de  la  "clericalización" 
de  la  Iglesia,  Lutero  va  a  declarar  sucesivamente  la  igualdad  de 
todos  los  cristianos  ante  Dios,  ante  la  ley  y  ante  la  verdad.  En 
cuanto  a  nuestro  asunto,  nos  interesa  sobre  todo  la  proclamación 
de  la  igualdad  de  todos  los  cristianos  ante  Dios.  Por  otra  parte,  es 
la  síntesis  de  las  otras  dos  manifestaciones  de  igualdad.  Por  eso  dice 
el  Profesor  Lortz  que  Lutero  redujo  todo  a  la  seductora  fórmula 
del  sacerdocio  universal  (250). 

He  aquí  los  puntos  principales: 

a)  En  general:  la  distinción  de  estado  eclesiástico  y  de  esta- 
do laico  dentro  de  la  Iglesia  es  ilegítima,  pues  no  hay  más  que  un 
estado  que  es  el  eclesiástico,  y  todos  pertenecen  a  él.  Sólo  el  minis- 
terio distingue  a  los  miembros  de  la  Iglesia.  Razón:  todos  tene- 
mos un  mismo  bautismo,  un  mismo  evangelio  y  una  misma  fe  y 
todos  somos  cristianos  del  mismo  modo,  pues  son  el  bautismo,  el 
evangelio  y  la  fe  los  únicos  que  forman  el  estado  eclesiástico  y  el 
pueblo  cristiano  (251). 


(249)  "Zum  er>ten,  wen  man  hat  auff  sie  drungen  mit  weltlicher  gewalt, 
haben  sie  gcsetzt  und  gesagt,  weltlich  gewalt  habe  nit  recht  ubir  sie,  sondern 
widderumb  geystlieh  sey  nbir  die  weltlirhe.  Zum  andern,  hat  man  sie  mit 
der  heyligen  schrifft  wolt  straffen,  setzen  sie  da  kegen :  Es  gepur  die  schrifft 
niemant  ausstxulegenn  den  dem  Bapst.  Zum  drilten,  drewet  man  yhn  mit  einem 
Concilio,  szo  ertichten  sie,  es  muge  niemant  ein  Conrilíum  beruffen  den  der 
Bapst"  (Manifiesto,  AU,  80). 

(250)  Dic  Reformalion  I,  226. 

(251)  "Dan  alio  Christen  sein  warhafftig  geystlichs  stands.  unnd  ist  unter 
yhn  kein  unterscheyd  denn  des  ampts  halben  allein,  wie  Paulus  I.  Cor.  XII 
sagt,  das  wir  alie  sampt  eyn  Corper  seinn,  doch  ein  yglich  glid  sein  eygen 
werk  hat,  damit  es  den  andern  dienet;  das  macht  allis,  das  wir  eine  tauff, 
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b)  En  concreto :  Todos  somos  consagrados  sacerdotes  por  el 
Bautismo  como  dice  1  Petr.  2,  9  y  Apoc.  V,  10.  Gracias  al  bautis- 
mo, son  válidas  todas  las  demás  consagraciones,  pues  sin  él  ni  la 
administrada  por  el  Papa  y  los  Obispos  produjera  sacerdotes  ca- 
paces de  celebarar  la  misa,  de  predicar  y  de  absolver  (252).  El  bau- 
tismo es,  pues,  la  consagración  sacerdotal  radical  ("ontológica", 
diríamos).  La  que  luego  concede  el  obispo  no  es  sino  una  "elec- 
ción" en  nombre  de  la  comunidad,  igual  a  la  que  podría  hacer 
otro  laico,  por  encargo  de  la  misma  comunidad  (253). 

c)  A  plicaciones :  El  poder  temporal  debidamente  bautiza- 
do, posee  el  sacerdocio  como  todos :  "si  el  poder  temporal  está 
bautizado  lo  mismo  que  nosotros  y  tiene  la  misma  fe  y  el  mismo 
evangelio,  hemos  de  dejarles  ser  sacerdotes  y  obispos  y  conservar 
sus  funciones  como  legítimas  y  útiles  a  la  comunidad  cristiana,  pues 
todo  lo  que  proviene  del  bautismo  puede  jactarse  de  haber  sido 
consagrado  sacerdote,  obispo  y  Papa,  si  bien  no  conviene  a  todos 
el  ejercicio  de  tal  ministerio"  (254). 

d)  Sin  embargo,  lo  dicho  vale  tan  sólo  de  derecho  y  no  de 
hecho.  Si  bien  todos  son  sacerdotes,  no  a  todos  conviene  su  ejer- 
cicio. Es  la  comunidad  quien  debe  elegir  y  autorizar.  La  razón  es 
bien  sencilla :  "nadie  puede  hacer  suyo  propio  lo  que  es  común, 


ein  Evangelium,  eynen  glauben  haben  unnd  sin  gleyche  Christen,  den  di  tauff 
Evangelium  und  glauben,  die  machen  allein  geistlich  und  Christen  volck" 
(Manifiesto,  AU,  82). 

(252)  Dem  nach  szo  werden  wir  allesampt  durch  die  tauff  zu  priestern 
geweyhet,  wie  sanct  Peter  I.  Pet.  ij.  sagt:  "yhr  seit  ein  kuniglich  priesterthum 
und  ein  priesterlich  kumgreych".  Und  Apoc.:  "Du  hast  uns  gebacht  durch 
dein  blut  zu  priestern  und  kunigen".  Dan  wo  nit  ein  hoher  weyen  in  uns 
were,  den  der  Bapst  odder  Bischoff  gibt,  szo  wurd  nymmer  mehr  durch 
Bapsts  unnd  Bischoff  weyhen  ein  priester  gemacht,  mocht  auch  noch  mess 
halten,  noch  predigenn,  noch  absolvieren. 

(253)  Manifiesto  AU,  84:  "Drumb  ist  des  Bischoffs  weyhen  nit  anders, 
den  ais  wen  er  an  stat  und  person  der  gantzen  samlung  eynen  auss  dem  hauffen 
nehme,  die  alie  gleiche  gewalt  haben,  und  yhm  befilh,  die  selben  gewalt  fur 
die  andern  ausstzurichten,  gleich  ais  wen  tzehen  bruder,  kuniges  kinder, 
gleich  erben,  einen  erweleten,  das  erb  für  sie  zuregieren,  sie  weren  yhé 
alie  kunige  und  gleicher  gewalt,  und  doch  einem  zuregieren  befolen  wirt. 

(254)  Manifiesto  AU,  84-86:  "Die  weyl  dan  nu  die  weltlich  gewalt  ist 
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sin  el  consentimiento  y  la  investidura  de  la  comunidad"  (255).  Se 
trata,  pues,  para  Lutero  — dice  H.  Stbohl —  de  establecer  única- 
mente una  igualdad  de  derecho.  Todos  los  cristianos  están  autori- 
zados a  ocuparse  de  la  buena  administración  de  la  cristiandad, 
a  escoger  y  revestir  de  una  función  cultual  a  un  hombre  que 
goza  de  su  confianza.  Lutero  no  habla  jamás  del  deber  de  los 
cristianos  de  ejercer,  por  sí  mismos,  una  actividad  religiosa"  (256). 

e)  Pero  ni  siquiera  después  de  la  elección,  la  función  es 
perpetua.  No  pasa  al  estado  de  derecho  adquirido.  Así  como  elige, 
la  comunidad  puede  destituir,  con  tal  que  se  den  para  ello  moti- 
vos serios.  "Es  por  eso  que  una  clase  sacerdotal  (priester  stand) 
no  debería  distinguirse,  en  la  cristiandad,  de  un  funcionario" 
(257).  "Los  "caracteres  indelebles"  son  un  invento  de  los  roma- 
nistas". 

Como  observa  Stbohl,  "desde  este  momento,  Lutero  no  reco- 
noce más  el  clero  en  el  sentido  católico  del  término"  (258).  Tam- 
poco reconoce  el  estado  eclesiástico  como  sinónimo  de  casta  sa- 
cerdotal. La  Iglesia  no  es  sino  un  solo  cuerpo,  pues  "Cristo  no 
tiene  dos  cuerpos  ni  dos  especies  de  cuerpos,  el  uno  laico  y  el 
otro  eclesiástico.  El  es  una  cabeza  y  tiene  un  solo  cuerpo  (259). 
La  imagen  del  cuerpo,  que  reaparece  aquí  con  toda  su  intensidad, 
no  debe  entenderse  en  el  sentido  católico  de  capitalidad  por  influ- 
jo causal,  pues  como  hemos  dicho  anteriormente,  Lutero  aban- 


gleych  mit  uns  getaufft,  hat  den  selben  glauben  unnd  Evangely,  mussen  wir 
sie  lassen  priester  und  Bischoff  sein  und  yr  ampt  zelcn  ais  ein  ampt,  das  da 
gehore  und  nutzlich  sey  der  Christenlichen  gemeyne.  Dan  was  auss  der  tauff 
krochen  ist,  das  mag  sich  rumen,  das  es  schon  priester,  Bischoff  und  Bapst 
geweyhet  sey,  ob  wol  nit  einem  yglichen  zympt,  solch  ampt  zu  uben". 

(255)  Manifiesto  AU,  86.  "Den  was  gemeyne  ist,  mag  niemandt  on  der 
gemeyne  willen  und  befehle  an  sich  nehmen". 

(256)  La  substance  de  l'Evangile  selon  Luther,  p.  195. 

(257)  Manifiesto  AU,  86:  "Drumb  solt  ein  priester  stand  nit  anders  sein 
in  der  Christenheit  dan  ais  ein  amptman:  weil  er  am  ampt  ist,  geht  er  vohr; 
wo  ehr  abgesetzt,  ist  ehr  ein  bawr  odder  burger  wie  die  andern". 

(258)  La  substance  de  l'Evangile,  p.  195. 

(259)  Manifiesto  AU,  86:  "Christus  hat  nit  zwey  noch  zweyerley  art  cor- 
per,  einen  weltlich,  den  andern  geistlich,  Ein  heubt  ist  und  einen  corper  hat 
er". 
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donó  este  modo  de  entender  el  cuerpo  místico  desde  1517.  El  sí- 
mil, que  en  sentido  luterano  no  tiene  demasiada  fuerza,  no  es  sino 
una  recurrencia,  teológicamente  legítima,  pero  de  carácter  polé- 
mico, para  encarecer  la  igualdad  de  todos  los  cristianos.  El  fin 
inmediato  que  se  propone  el  autor  es  rechazar  la  teoría,  más  o  me- 
nos medieval,  según  la  cual  la  sociedad  cristiana  es  bicéfala  y  se 
compone  de  dos  categorías  de  hombres,  los  clérigos  y  los  laicos, 
con  dos  jefes  distintos,  el  representante  del  poder  espiritual  y  el 
representante  del  poder  temporal,  el  Papa  y  el  Emperador. 
"Para  él  no  hay  sobre  la  tierra  más  que  una  sociedad  organiza- 
da, el  Estado,  que  es  de  carácter  profano.  En  esta  sociedad  está 
mezclada  la  verdadera  cristiandad,  el  cuerpo  místico  de  Cristo, 
cuyos  verdaderos  miembros  sólo  Dios  conoce"  (260). 

He  aquí,  expuestos  brevemente  los  puntos  capitales  del  Ma- 
nifiesto en  torno  al  sacerdocio  universal.  Libro  esencialmente  po- 
lémico, apenas  si  deja  entrever  el  fondo  positivo  de  la  doctrina 
luterana.  Y  el  fondo  positivo,  innegable,  como  veremos  más  tar- 
de, está  motivado  a  partir  del  bautismo,  del  evangelio  y  de  la 
fe.  Hay  que  notar,  sin  embargo,  que  mayor  importancia  se  atri- 
buye al  bautismo.  El  mismo  evangelio  y  la  fe  quedan  oscurecidos. 
En  las  obras  posteriores,  la  acentuación  cambiará  de  sílaba. 

II)  El  Tbatado  de  la  Cautividad  Babilónica. — La  aplica- 
ción más  inmediata  de  la  "desclericalización"  de  la  Iglesia  y 
al  mismo  tiempo  que  su  ataque  más  radical  es  el  siguiente : 
la  Iglesia  está  en  cautiverio  a  causa  de  la  actual  doctrina  sa- 
cramentaría. Tiene  razón  el  Profesor  Lortz  al  decir  que  esto  sig- 
nifica mucho  más  que  un  ataque  contra  el  número  septenario  de 
los  sacramentos;  esto  va  contra  el  concepto  tradicional  de  sacra- 
mento, y  en  consecuencia,  contra  la  objetividad  de  la  vida  divina 
en  la  práctica  de  la  liturgia  (261).  "Lo  más  funesto  para  la  Iglesia 


(260)  H.  Strohl,  La  substance  de  l'Evangile,  p.  199. 

(261)  Das  bedeutet  viel  mehr  ais  einen  Angriff  nur  gegen  die  Siebenzahl 
der  Sakramente;  es  geht  gegen  den  überlieferten  Sakramentsbegriff,  d.  h.  also 
gegen  die  Objektivitát  des  in  der  Liturgie  der  Kirche  tatigen  góttlichen  Le- 
bens".  Die  Reformation  I,  229. 
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en  el  suceso  de  la  Reforma  no  fue  la  lucha  contra  el  Papa,  sino 
el  vaciamiento  de  la  fuente  objetiva  de  energía,  del  misterio  pro- 
piamente dicho  (262).  Para  R.  Will,  De  Captivitate  Babilónica 
significa  la  liberación  del  "sacramentalismo  sacerdotal"  (263).  En 
realidad,  aunque  algunos  clérigos  de  entonces  habían  convertido 
los  sacramentos  en  una  fuente  de  lucro,  ellos  son,  por  voluntad  de 
Cristo,  la  fuente  de  gracia.  Lutero  los  vació. 

En  general,  el  libro  de  la  Cautividad  representa  la  teología 
sacramentaría  del  Reformador.  Ya  hemos  visto  que  en  la  prelec- 
ción  sobre  la  Epístola  a  los  Hebreos  (1517),  en  las  Resoluciones 
acerca  de  las  Indulgencias  y  claramente  en  los  Obeliscos  contra 
el  Dr.  Eck,  el  concepto  de  sacramento  había  sido  fijado.  Aquí  se 
desarrolla  el  mismo  tema  a  fondo,  convirtiendo  en  "leitmotiv"  el 
principio  que  ya  conocemos :  "no  justifica  el  sacramento  sino  la 
fe  en  el  sacramento". 

Lutero  examina  cada  uno  de  los  siete  sacramentos,  que  desde 
el  s.  XII  venían  enumerándose  como  doctrina  común  dentro  de 
la  teología  católica.  Solo  dos  de  ellos,  el  Bautismo  y  la  Cena, 
han  sido  verdaderamente  instituidos  por  Cristo.  Los  demás  son 
meras  ceremonias  que  no  se  han  de  despreciar.  A  nosotros  nos 
interesa  sobre  todo  la  doctrina  luterana  sobre  el  Orden.  Niega  su 
sacramentalidad :  "Hoc  sacramentum  Ecclesia  Christi  ignorat,  in- 
ventumque  est  ab  Ecclesia  Papae:  non  enim  solum  nullam  habet 
promissionem  gratiae  ullibi  positam,  sed  nec  verbum  quidem  eius 
meminit  totum  novum  Testamentum"  (264).  Pero  con  ello,  no 
quiere  negar  un  "rito  celebrado  por  tantos  siglos  en  la  Igle- 
sia" (265),  sino  tan  sólo  su  institución  divina.  La  Iglesia  no  tiene 
poder  para  instituir  nuevas  promesas  divinas,  pues  ella  misma 
nace  de  una  promesa  y  se  alimenta  por  la  fe.  Y  aunque  pudiera 
instituir  sacramentos,  no  sería  sacramento  el  orden,  pues  sólo 
está  probado  lo  que  recibe  toda  la  iglesia.  Y  no  sólo  la  iglesia 


(262)  Nichl  dcr  Kampt  gegen  den  Papst  ist  für  die  katholische  Kirche  das 
Verhangnisvollste  am  reformatorisrhen  Vorgang,  sondern  die  Entleernng  der 
objektiven  Kraftqnelle,  des  eigentliohen  Mysteriums.  J.  Lortz,  ob.  eit.,  ib. 

(263)  R.  Will,  La  Liberté  Chrcti  enne,  p.  90  s. 

(264)  WA  VI,  560,  20-23. 

(265)  Ib. 
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romana.  Entre  los  Padres,  Dionisio  es  el  único  que  enumera  el 
Orden  entre  los  sacramentos.  Ahora  bien,  es  conocida  la  peregri- 
na angelología  de  Dionisio.  No  es  de  extrañar  que  en  este  asunto 
vaya  solo.  Luego  de  examinar  otras  razones  aducidas  por  los  "pa- 
pistas", termina  por  rechazarlas  todas  y  por  afirmar  que  la  inven- 
ción de  la  sacramentalidad  del  orden  ha  sido  el  origen  del  cleri- 
calismo (266).  Mas  si  porfían,  sepan  que  "todos  los  que  hemos 
sido  bautizados,  somos  igualmente  sacerdotes";  el  suyo  no  es  sino 
un  ministerio,  encomendado  por  nuestro  consentimiento;  en  con- 
secuencia, no  tienen  sobre  nosotros  ningiín  derecho  de  mandar, 
sino  el  que  admitamos  espontáneamente  (267). 

Acude  una  vez  más  a  1  Ptr.  2,  9.  Luego  pasa  a  precisar  en  qué 
consiste  el  ministerio  de  los  sacerdotes  ministeriales:  no  es  otro 
que  el  de  la  predicación.  El  "sacramento  del  orden  no  es  otra  cosa 
que  el  rito  de  elegir  predicadores  en  la  Iglesia"  (268).  Las  pala- 
bras de  Malaquías  2  (7)  serían  claras  al  respecto:  todo  sacerdote 
debe  ser  "un  ángel  del  Señor  de  los  ejércitos".  Así,  pues,  quien 
no  sea  esto  o  se  dedique  a  cosa  diversa  que  el  "angelado",  deja  de 
ser  sacerdote,  según  las  palabras  de  Os.  3.  En  concreto:  "el  oficio 
del  sacerdote  es  predicar;  si  no  lo  hace,  tan  sacerdote  sería  él, 
como  un  hombre  pintado  es  hombre".  El  Diácono  o  el  laico  pue- 


(266)  "...hac  arte  quesitum  est,  ut  seminarium  discordiae  implacabilis 
haberetur,  quo  clerici  et  laici  plus  discernerentur  quam  coelum  et  térra,  ad 
incredibilem  baptismalis  gratiae  injuriam  et  euangelicae  communionis  con- 
fusionem.  Siquidem  hinc  cepit  tyrannis  ista  detestabilis  clericorum  in  laicos, 
qua  fiducia  corporalis  unctionis,  quo  manus  eorum  consecrantur,  deinde 
rasurae  et  vestium  non  modo  caeteris  laicis  Christianis,  qui  Spiritu  Sancto 
uncti  sunt,  sese  praeferunt,  sed  ferme  ut  canes  indignos,  qui  cum  eis  in 
Ecclesia  numerantur,  habeant"  (CB,  WA  VI,  563,  28-35). 

(267)  "Qui  si  cogerentur  admitiere,  nos  omnes  esse  aequaliter  sacerdo- 
tes, quotquot  baptisati  sumus,  sicut  revera  sumus,  illisque  solum  ministe- 
rium,  nostro  tamen  consensu  commissum,  scirent  simul,  nullum  eis  esse 
super  nos  ius  imperií,  nisi  quantum  nos  sponte  nostra  admitteremus" 
(CB,  WA  VI,  564,  6-9). 

(268)  "Ex  quibus  fit,  ut  is,  qui  non  praedicat  verbum,  ad  hoc  ipsum 
per  Erclesiam  vocatus,  nequáquam  sit  sacerdos,  et  sacramentum  ordinis  aliud 
esse  non  possit  quam  ritus  quidam  eligendi  Concionatoris  in  Ecclesia" 
(CB  WA  VI,  564,  15-17). 
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den  realizar  los  demás  ministerios,  como  consagrar  campanas, 
confirmar  a  los  niños,  etc.  Pero  "es  el  ministerio  de  la  palabra  lo 
que  hace  al  sacerdote  y  al  obispo"  (269). 

De  ahí  que  el  sacerdocio  "papístico"  sea  nada.  ¿Qué  hay  en 
ellos  que  no  exista  en  cualquier  laico?  ¿La  tonsura?  ¿La  sotana? 
¡Miserable  el  sacerdote  que  no  consta  sino  de  tonsura  y  vestido 
talar!  Tampoco  la  unción  de  los  dedos  les  distingue  del  cristiano 
laico,  pues  "quienquiera  que  sea,  es  ungido  y  santificado  por  el 
óleo  del  Espíritu  Santo  en  el  cuerpo  y  en  el  alma"  (270).  En  la 
antigüedad  tomaban  en  sus  manos  la  Eucaristía,  si  bien  ahora, 
nuestra  superstición  imputa  a  pecado  grave  si  el  laico  toca  un 
cáliz  desnudo  o  un  corporal,  de  tal  manera  que  ni  siquiera  una 
religiosa  puede  lavar  los  lienzos  sagrados.  Pero  vosotros  "estad 
ciertos  y  sepa  quienquiera  que  se  reconozca  como  cristiano,  que 
todos  somos  igualmente  sacerdotes,  es  decir,  que  tenemos  la  mis- 
ma potestad  en  cuanto  a  la  palabra  y  al  sacramento,  aunque 
no  se  la  puede  usar  sino  con  el  consentimiento  de  la  comunidad  o 
por  vocación  del  mayor.  "Quod  enim  omnium  est  communiter, 
nullus  singulariter  potest  sibi  arrogare,  doñee  vocetur"  (271). 

Así  como  empezó  negando  la  sacramentalidad  del  orden,  ter- 
mina rechazando  la  indelebilidad  del  ministerio  sacerdotal,  y  en 
consecuencia,  de  los  "characteres  indelebiles"  (272). 


(269)  "Sacerdotis  munus  est  praedicare :  quod  nisi  fecerit,  sic  est  sacer- 
dos,  sicut  homo  pictus  est  homo.  An  Episcopum  faciat  ordinare  tales  sacer- 
dotes battologos?  An  Ecclesias  consecrare?  An  pueros  confirmare?  Non.  Haec 
vel  diaconus  vel  laicus  quilibet  faceret.  Ministerium  verbi  facit  sacerdotem 
et  Episcopum"  (CB,  WA  VI,  566,  5-9). 

(270)  "Quid  ergo  in  vobis  manet,  quod  non  in  quovis  laico  maneat? 
Rasura  et  vestís?  Miserum  sacerdotem,  qui  rasura  et  veste  constat!  An  oleum 
digitis  vestris  infusum?  At  Christianus  quilibet  oleo  sancti  spiritus  unctus 
et  sanctificatur  est  corpore  et  anima..."  (CB,  WA  VI,  566,  14-17). 

(271)  "Esto  ¡taque  certus  et  sese  agnoscat  quicumque  se  Christianum 
esse  cognoverit,  omnes  nos  aequaliter  esse  sacerdotes,  hoc  est,  eandem  in 
verbo  et  sacramento  quocumque  habere  potestatem,  verum  non  licere  quemquam 
hac  ipsa  uti  nisi  consensu  comunitatis  aut  vocationem  majoris  (Quod  enim 
omnium  psI  communiter,  nullus  singulariter  potest  sibi  arrogare,  doñee 
vocetur"  (CB,  WA  VI,  566,  26  ss.). 

(272)  "...commentum  illud  Caracteris  indelebilis  iam  olim  irrisum  est" 
(CB,  WA  VI,  567,  22  s.). 
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El  tratado  de  la  Cautividad  es  el  libro  más  negativo  por  lo 
que  respecta  a  la  teología  del  sacerdocio.  De  su  cúmulo  de  nega- 
ciones, apenas  si  se  puede  sacar  nada  aprovechable  para  la  doc- 
trina del  sacerdocio  común  rectamente  considerado.  Vuelve  a  in- 
sistir en  el  Bautismo,  como  fuente  del  sacerdocio.  Insiste  en  el 
oficio  de  la  predicación  como  un  menester  esencialmente  sacer- 
dotal. Pero  aun  estos  puntos  a  favor  se  encuentran  comprometidos 
en  la  polémica  destructiva. 

III)  El  Tbatado  de  la  Libertad  cristiana. — "Von  der  Frei- 
heit  eines  Christenmenschen"  es  el  más  devoto  de  todos  los  escri- 
tos del  reformador"  (273).  En  este  librito  aparece  con  mayor  cla- 
ridad que  en  ninguno  lo  que  la  fuerza  religiosa  excepcional  de  Lu- 
tero  hubiese  podido  alcanzar  para  la  Reforma  de  la  Iglesia  dentro 
de  la  misma  Iglesia  (274). 

Es  extraño  que  haya  aparecido  en  octubre  de  1520,  solo  unas 
semanas  después  del  Tratado  de  la  Cautividad  y  dos  meses  más 
tarde  del  Manifiesto  a  la  Nobleza.  ¿Será  un  recurso  al  disimulo 
ante  la  inminente  condena  de  Roma,  como  parece  sostenerlo  Gri- 
sar?  No  hay  duda  que  también  quiso  negar  de  raíz  el  derecho  de 
la  excomunión,  pues  dice  claramente  que  "un  cristiano  es  un 
señor  libre  que  está  sobre  todas  las  cosas  sin  que  esté  sujeto  a 
ninguno"  (275).  Sin  embargo,  el  conjunto  es  una  síntesis  armónica 
dedicada  a  exaltar  la  grandeza  de  la  fe.  Ni  la  mentira  ni  la  polé- 
mica pueden  explicar  su  profunda  religiosidad.  Por  eso,  es  más 
justo  considerarlo  como  "esencialmente  positivo"  (wesentlich  po- 
sitiv)  y  más  bien  como  una  consecuencia  del  dogma  de  la  justifi- 
cación :  sólo  por  medio  de  la  fe,  el  hombre  es  completamente  libre. 

No  estará  por  demás  que  se  recuerde  el  tema  del  sermón  de 
1512,  que  dio  ocasión  a  Lutero  para  su  plan  de  reforma  de  la  Igle- 
sia por  medio  de  una  reforma  de  la  predicación.  Ahora  bien,  es 


(273)  J.  Lortz,  Die  Reformation,  I,  232. 

(274)  Denn  hier  zeigt  sich  ara  deutlichsten,  was  die  ganz  ungewonliche 
religiose  Kraft  Luthers  für  die  Reform  der  Kirche  hátte  erreichen  konnen. 
J.  Lort,  Ob.  cit.  I,  233. 

(275)  "Eyn  Christen  mensch  ist  eyn  freyer  herr  ueber  alie  ding  und 
niemandt  unterthan"  (FM,  AU  254). 
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particularmente  revelador  para  nuestro  asunto  que  precisamente 
en  este  libro,  que  podría  llamarse  "la  proclamación  de  la  sobera- 
nía de  la  fe",  la  doctrina  positiva  del  sacerdocio  común  alcance  su 
mayor  profundidad.  Si  queremos  captar  en  su  originalidad  el 
pensamiento  del  Reformador;  si  queremos  convencernos  de  que  su 
teoría  del  sacerdocio  es  mucho  más  que  un  recurso  polémico,  te- 
nemos que  asistir  con  serenidad  a  la  exposición  de  esta  obra  se- 
rena, profunda  y  devota. 

El  texto  latino  del  tratado  de  la  Libertad  fue  dedicado  al 
Papa  León  X.  Si  bien  hay  ligeras  variantes  en  la  publicación  ale- 
mana, vamos  a  usar  ésta  y  no  el  texto  latino. 

El  propósito  del  autor  es  llegar  a  un  conocimiento  profundo 
de  lo  que  es  un  cristiano,  examinando  la  libertad  que  Cristo  le 
ha  alcanzado.  Para  ello,  comienza  por  oponer  dos  proposiciones 
contradictorias  entre  sí:  a)  "El  cristiano  es  un  libre  señor  sobre 
todas  las  cosas  y  a  nadie  está  sujeto",  b)  "El  cristiano  es  un  es- 
clavo en  todas  las  cosas  y  está  sujeto  a  todo  el  mundo"  (276).  Am- 
bas fórmulas  se  encuentran  en  1  Cor.  9,  19,  Rom.  13,  8  y  Gal.  4, 
4  respectivamente. 

Para  resolver  la  antinomia,  hay  que  recordar  que  el  cris- 
tiano tiene  dos  clases  de  naturalezas  (zweyerley  natur) :  por  su 
alma  es  libre,  pero  por  su  cuerpo  es  esclavo. 

a)  Libre :  ¿en  qué  condiciones  es  "justo  y  libre"  el  hombre 
espiritual  (el  hombre-alma)?  Evidentemente,  ningún  elemento  ex- 
terno puede  hacerle  ni  justo  ni  libre,  porque  "su  justicia  y  liber- 
tad, e  inversamente,  su  malicia  y  sujeción,  no  son  ni  corporales 
ni  externas"  (277).  Ni  la  vestimenta,  ni  los  ritos,  ni  los  lugares 
consagrados,  ni  las  obras  buenas  hechas  materialmente  dan  la 
justicia  ni  la  libertad  al  alma.  "Ni  en  el  cielo  ni  en  la  tierra 
posee  el  alma  cosa  alguna  por  la  que  pueda  vivir  justa,  libre, 
cristianamente,  fuera  del  santo  evangelio,   la  palabra  de  Dios, 


(276)  FM,  AU  254. 

(277)  "...keyn  euszerlich  ding  mag  yhn  frey  noch  fmm  machen,  wie 
es  mag  ymmer  genncnt  werden,  denn  seyn  frumkeyt  und  freyheyt,  widerumb 
seyn  boeszheyt  und  gefenchnisz  seyn  nit  leyplich  noch  euszerlich"  (FM, 
AU  254). 
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predicada  por  Cristo  (278).  Todo  puede  pasar  por  alto  el  alma, 
menos  la  palabra  de  Dios.  Fuera  de  ella,  nada  le  puede  ayudar  a 
subsistir.  Pero  cuando  la  posee,  tiene  todas  las  cosas.  Dios  mismo 
no  puede  manifestar  mejor  su  gracia  que  enviando  su  palabra 
y  Cristo  "no  ha  venido  para  cumplir  ninguna  otra  función  que  la 
de  predicar"  (279). 

Se  comprende,  pues,  que  "todos  los  Apóstoles,  Obispos,  sacer- 
dotes y  el  estado  eclesiástico  entero  no  haya  sido  llamado  ni  ins- 
tituido por  otra  cosa  que  por  la  palabra,  aunque  por  desgracia, 
hoy  acontece  muy  de  otro  modo"  (280).  Es  sorprendente  ver  cómo, 
en  la  calma,  se  encuentran  las  profundas  opciones  del  teólogo 
alemán.  Estas  palabras  del  Tratado  de  la  Libertad  fueron  dichas 
casi  textualmente  en  el  sermón  de  1512.  Evidentemente  — conti- 
núa—  después  de  esto  se  preguntará  cuál  es  la  Palabra  salvadora. 
El  Evangelio,  — contesta — .  Por  su  medio  nos  descubre  Dios  nues- 
tra miseria,  pero  sobre  todo  nos  presenta  a  Jesucristo,  que  nos 
invita  a  abandonarnos  a  El  "con  una  fe  robusta  y  a  confiarnos 
atrevidamente  en  El".  Gracias  a  la  fe,  el  hombre  triunfa  sobre 
el  pecado,  se  libera.  "Una  verdadera  fe  en  Cristo...  aporta  con- 
sigo toda  felicidad  y  aleja  todo  lo  que  se  opone  a  nuestra  dicha" 
(281),  pues  "(conteniendo)  en  compendio  el  cumplimiento  de 
todos  los  mandamientos"  "justifica  sobreabundantemente  a  todos 
los  que  la  poseen"  (282). 

Mas,  ¿cómo  puede  ser  que  la  fe,  sólo  ella,  justifique  de 


(278)  "Hatt  die  seele  keyn  ander  dinck,  wider  yn  hymel  noch  auff 
erden,  darynnen  sie  lebe,  frum,  frey  und  Christen  sey,  den  das  heylig 
Evangelii,  das  wort  gottis,  von  Christo  geprediget"  (FM,  AU  256). 

(279)  "Und  Christus  umb  keyns  andern  ampts  willen,  den  zu  predigen 
das  wort  gottis,  kummen  ite"  (FM,  AU  258). 

(280)  "Auch  alie  Apostell,  Bischoff,  priester  und  gantzer  geystlicher 
stand  alleyn  umb  des  worts  willen  ist  beruffen  und  eyngesetzt,  wie 
woll  es  nu  leyder  anders  gaht"  (FM,  AU  258). 

(281)  "Darumb  ists  gar  ein  uberschwencklich  reychtumb  ein  rechter  und 
abnympt  alie  unseheligkeyt"  (FM,  AU  260). 

(282)  "...der  glaub,  darynn  kurtzlich  aller  gebot  erfullung  stehe,  wirt 
uberflussing  rechtfertigen  alie,  die  yhn  haben,  das  sie  nichet  mehr  bedurffen- 
das  sie  gerecht  und  frum  seyn"  (FM,  AU  260). 
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tal  modo?  Lutero  contesta  describiendo  "dos  clases  de  palabras" 
(zweyerley  wort)  de  Dios  que  hay  en  la  Escritura. 

La  ley  suministra  "preciosas  indicaciones,  pero  no  aporta 
ninguna  ayuda;  enseña  lo  que  se  debe  hacer,  pero  no  dan  ninguna 
fuerza  para  la  realización"  (283).  Su  finalidad  es  "mover  al  hom- 
bre a  ver  su  incapacidad  para  el  bien,  enseñándole  con  ello  a 
desesperar  de  sí  mismo"  (284). 

Cuando  se  ha  creado  en  el  alma  un  estado  de  angustia  ante 
su  incapacidad  para  el  bien,  entonces  interviene  la  segunda  pala- 
bra de  Dios,  su  promesa:  Dios  nos  ofrece  en  ella  el  medio  de 
liberación,  pues  nos  presenta  a  su  Hijo.  La  tínica  tarea  del  hombre 
ante  la  promesa  es  creer,  entregarse  a  ella.  De  este  modo,  "las 
promesas  de  Dios  suministran  lo  que  los  mandamientos  exigen, 
y  cumplen  lo  que  ellos  prescriben,  a  fin  de  que  todo  sea  propiedad 
de  Dios,  tanto  el  mandamiento  como  su  cumplimiento :  sólo  él 
manda  y  sólo  él  cumple"  (285). 

El  dinamismo  de  la  palabra  es  bien  sencillo :  poseyendo  en  sí 
todas  las  virtudes,  quien  en  ella  cree  se  une  a  ella,  y  entonces 
"todas  las  virtudes  de  la  palabra  se  hacen  virtudes  propias  del 
alma"  (286).  Por  ahí  se  ve  cómo  "la  fe  basta  para  todo  cristiano, 
sin  que  tenga  necesidad  de  ninguna  obra  para  justificarse"  (287). 
Ahora  bien,  "si  no  hay  necesidad  de  ninguna  obra,  él  se  en- 
cuentra desligado  de  todos  los  mandamientos  y  de  todas  las  leyes; 


(283)  "Die  gebott  leren  und  schreyben  uns  fur  mancheley  gutte  werck, 
aber  damit  seyn  sie  noch  nit  geschechen.  Sie  weyszen  wol,  sie  helffen  aber 
nit,  leren  was  man  thun  solí,  gben  aber  keyn  sterck  dartzu"  (FM,  AU  260). 

(284)  "Darumb  seyn  sie  nur  datzu  geordnet,  das  der  mesch  drynnen 
sehe  sein  unvormuegen  zu  dem  gutten  und  lerne  an  yhn  selbs  vortzweyffeln" 
(FM,  AU  260). 

(285)  "Alszo  geben  die  zusagung  gottis,  was  die  gepott  enforddern,  und 
volngringen,  was  die  gepott  heyssen,  auff  das  es  allis  gottis  eygen  sey, 
Gepot  und  erfullung:  er  heysser  allein,  er  erfullet  auch  alleyn"  (FM,  AU  262). 

(286)  "...alie  tugent  des  worts  auch  eygen  werden  der  seelen..."  (FM, 
AU  264). 

(287)  "Alszo  sehen  wir,  das  an  dem  galubenn  eyn  Christen  mensch  gnug 
natt,  darff  keynis  wercks,  das  er  frum  sey"  (FM,  AU  264). 


FORMACION  DE  LA  DOCTRINA  DE  LUTERO 


79 


y  si  está  desligado,  ciertamente  es  libre.  Tal  es  la  libertad  cris- 
tina,  sólo  la  fe  la  crea"  (288). 

Sin  embargo,  una  cuestión  capital  se  plantea :  ¿podemos,  pues, 
quedarnos  ociosos  o  hacer  el  mal?  El  autor  va  a  contestar  a  partir 
del  mímero  11  de  su  tratado.  Dar  fe  a  alguien  es  tributarle  el  ma- 
yor honor;  negársela,  es  hacerle  la  peor  injuria.  Cuando  el  alma 
cree  a  Dios,  Dios  "ve  que  el  alma  reconoce  su  veracidad  y  le 
honra  por  su  fe;  a  su  vez,  él  la  tiene  por  justa  y  verídica"  (289). 
El  alma  se  asimila,  pues,  a  la  palabra,  y  a  la  imagen  de  ella  "es 
colmada  de  todas  las  gracias,  libre  y  dichosa"  (290). 

Pero  aún  va  más  allá  la  virtualidad  de  la  fe,  pues  también 
"une  el  alma  a  Cristo,  como  una  esposa  está  unida  a  su  espo- 
so" (291). 

Una  comunidad  de  bienes  es  la  consecuencia  de  este  matri- 
monio. El  alma  traspasa  a  Cristo  su  pecado,  Cristo  da  al  alma 
lo  que  tiene,  es  decir,  todos  sus  tesoros.  Y  "puesto  que  ningún 
pecado  puede  resistir  al  poderío  de  este  justo  (Cristo),  el  alma 
es  desembarazada  y  liberada  de  todos  sus  pecados  por  la  sola 
gracia  de  su  tesoro  nupcial,  es  decir,  a  causa  de  su  fe,  y  recibe 
como  presente  de  Cristo,  su  esposo,  el  don  de  ser  eternamente 
justa"  (292)...  Ninguna  obra  buena  hecha  por  el  hombre  puede 
conseguir  lo  que  la  fe.  Por  la  fe,  "satisfaciendo  a  las  exigencias 
del  primero  y  más  importante  de  todos  los  mandamientos,  satis- 


(288)  "...darff  er  den  keynis  wehr,  szo  ist  er  gewiszlich  empunden  von 
alien  gepotten  und  gesetzen :  ist  er  empunden,  so  ist  er  gewiszlich  frey.  Das 
ist  die  Christlich  freiheit,  der  eynige  galub,  der  do  macht..."  FM,  AU  264). 

(289)  "Wenn  dann  gott  sihet,  das  ihm  die  seel  warheyt  gibt  und  alszo 
ehret  durch  yhren  galuben,  szo  ehret  er  sie  widderumb  und  helt  sie  auch  fur 
frum  und  warhafftig,  und  sie  ist  auch  frum  und  warhafftig  durch  solchen 
glauben..."  (FM,  AU  260). 

(290)  Ibidem. 

(291)  "ais  eyne  brawt  mit  yhrem  breudgam"  (FM,  AU  266). 

(292)  "Denn  sein  unuebirwindlich  gerechtigkeyt  ist  allenn  sunden  zus. 
tarck,  also  wirt  die  seele  von  alien  yhren  sunden,  lauterlich  durch  yhren 
malschatztst,  das  ist  des  glaubens  halben,  ledig  und  frey  und  begabt  mit  der 
ewigen  gerechtikeit  yhrs  breudgamsz  christi"  (FM,  AU  266). 
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fará  segura  y  fácilmente  a  las  exigencias  de  todos  los  demás 
mandamientos"  (293). 

El  punto  polémico  de  la  Libertad  cristiana  está  aquí:  "es 
doctrina  peligrosa  y  absurda  enseñar  que  se  deben  cumplir  los 
mandamientos  por  las  obras,  siendo  así  que,  antes  de  practicar 
las  obras,  es  preciso  satisfacer  por  la  fe  a  estas  exigencias;  las 
obras  vienen  después  del  cumplimiento  de  los  mandamientos, 
tan  pronto  como  los  aprehendemos'"  (294).  Según  el  Profesor 
Lortz,  la  polémica  está  dirigida  contra  la  multitud  de  preceptos 
romanos  y  la  consecuente  "frecuencia"  (Haufung)  de  la  posibili- 
dad de  pecado,  como  también  contra  el  peligro  de  una  espiri- 
tualidad nómica  (295).  En  el  supuesto  que  adopta  el  Reformador, 
¿no  sería  justo  el  ataque?  El  mal  está  en  la  exageración.  Esa 
exageración  ha  llevado  a  Robert  Will,  por  ejemplo,  a  hablarnos 
del  "culto  místico",  por  oposición  a  la  mística  romana  del  cul- 
to (296). 

Es  innegable  que  el  mismo  Lutero  vivió  bajo  el  influjo  de 
la  exageración,  como  consecuencia  de  su  subjetivismo.  Pero  ello 
no  anula  el  valor  de  la  obra  que  analizamos.  A  partir  del  número 
14,  analiza  en  concreto  los  bienes  que  Cristo  aporta  al  alma,  gracias 
al  matrimonio  espiritual.  Recuerda,  ante  todo,  la  antigua  ley  de 
la  primogenitura,  por  la  que  Dios  se  reservaba  los  primogénitos 
masculinos  de  hombres  y  animales.  El  primogénito  era  un  gran 
valor,  pues  gozaba  de  dos  privilegios,  a  saber,  de  la  realeza  y  el 
sacerdocio.  Ahora  bien,  la  primogenitura  de  la  Antigua  Ley,  con 
sus  dos  privilegios,  no  hacía  sino  prefigurar  a  Jesucristo,  que  es 
el  verdadero  primogénito  masculino  de  Dios  Padre,  nacido  de 
la  Virgen  María.  El  es,  sobre  todos  los  demás,  rey  y  sacerdote, 


(293)  "Den  wer  das  erste  haubt  gepott  erfullet,  der  erfullet  gewiszlich 
und  leychtlich  auch  alie  ander  gepott"  (FM,  AU  268). 

(294)  Ibidem. 

(295)  Gewiss  führt  erst  die  Polemik  gegen  die  Vielheit  rbmischer  Vors- 
chriften  und  gegen  die  daraus  gefolgerte  Haufung  der  Sündenmbglichkeit  und 
die  Gefahr  der  Gesetzesfrommigkeit  eigentlich  dazu  diesen  Begriff  so  scharf 
herauszustellen.  Die  Reformation  I,  233. 

(296)  Le  Cuite  Mystique,  Strasbourg,  1924. 
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si  bien  en  lo  espiritual"  (297).  "Su  sacerdocio  no  reside  en  gestos 
y  vestidos  externos,  como  vemos  que  sucede  entre  los  hombres, 
sino  que  permanece  invisible  en  espíritu,  pues  sin  cesar  se  en- 
cuentra ante  los  ojos  de  Dios,  intercediendo  por  los  suyos,  ofre- 
ciéndose a  sí  mismo  en  sacrificio  y  haciendo  todo  lo  que  debe 
hacer  un  sacerdote.  El  ora  por  nosotros,  como  dice  San  Pablo 
(Rom.  8,  34)  y  nos  da  su  enseñanza  en  lo  más  profundo  del  cora- 
zón". Porque  en  orar  y  en  enseñar  están  las  dos  funciones  esen- 
ciales de  todo  sacerdocio"  (298). 

Ahora  bien,  en  virtud  del  matrimonio  operado  por  la  fe, 
puesto  que  Cristo  goza  de  la  primogenitura,  con  todos  los  hono- 
res y  dignidades  que  comporta,  "la  participa  a  todos  sus  cristia- 
nos, de  modo  que  por  la  fe,  también  ellos  deben  ser  reyes  y  sacer- 
dotes con  Cristo,  como  dice  San  Pablo,  1.  2.  9.  He  aquí  la  cum- 
bre de  la  libertad  cristiana: 

a)  Por  la  fe,  el  cristiano  se  eleva  por  encima  de  todas 
las  cosas,  aunque  tenga  que  vivir  en  medio  de  las  opresiones  ma- 
teriales. Se  trata  de  "una  dominación  espiritual  que  se  ejerce 
pese  a  toda  servidumbre  material"  (299). 


(297)  "Durch  wilche  figur  bedeutt  ist  Jhesus  Christus,  der  eygenllich 
die  selb  erste  menlich  gepurt  ist  gottis  vatters  von  der  Junpfrawen  Marie.  Da- 
rumb  ist  er  ein  kuenig  und  priester,  doch  geystlich,  denn  seyn  reych  ist  nit 
yrdnisch  noch  yn  yrdenischen,  sondernn  yn  gestlichen  guttern,  ais  da  seyn 
warheyt,  weyszheyt,  frid,  freud,  seligkeyt,  etc.  (FM,  AU  270). 

(298)  Alszo  auch  seyn  priesterthum  sleht  nit  ynn  den  euszerlichenn 
geperdenn  und  kleydern,  wie  wir  bey  den  menschen  sehen,  szondernn  es  ateht 
ym  geyst  unsichtlich,  alszo  das  es  fur  gottis  augen  on  unterlasz  fur  die  seynen 
steht  und  sich  selb  opffert  und  allis  thut,  was  eyn  frum  priester  thun  solí 
Er  bittet  fur  uns,  wie  S.  Paul  Ro.  8  sagt,  so  leret  er  uns  ynnwendig  ym  hertzen, 
wilchs  sein  tzwey  eygentliche,  recht  ampt  eynisz  priesters,  Denn  alszo  bitten 
und  leren  auch  euszserlich,  menehlich  tzeytlich  priester"  (FM,  AU  270). 

(299)  "Wie  nu  Christus  die  erste  gepurtt  hatt  mit  yhrer  ehre  und 
wirdickeit,  alszo  teylle  er  sie  mit  allenn  seynen  Christen,  das  sie  durch  den 
glauben  mussen  auch  alie  kuenige  und  priester  seyn  mit  Christo,  Wie  S. 
Petras  sagt  1.  Pet.  2:  "Ihr  seyt  ein  priesterlich  kaenigreych  und  ein  kueniglich 
priesterthum".  Und  das  geht  also  zu,  das  ein  Christen  mensch  durch  den 
galuben  azo  hoch  erhaben  wirt  ubir  alie  ding,  das  er  aller  eyn  berr  wirt 
geystlich,  denn  es  kan  yhm  kein  ding  nit  schaden  zur  seligkeit...  Nit  das  wir 
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b)  Por  la  fe,  sobre  todo,  "somos  sacerdotes,  lo  cual  es  mu- 
cho más  que  ser  reyes,  porque  el  sacerdocio  nos  vuelve  dignos 
de  comparecer  ante  Dios  y  orar  por  los  otros.  Parecer  ante  Dios 
y  orar  por  los  otros,  no  pertenece  a  ningún  otro  que  al  sacerdo- 
te" (300). 

Tal  es  la  esfera  de  la  libertad  cristiana.  Lutero  la  enaltece 
en  términos  casi  líricos.  "Por  su  realeza,  el  cristiano  es  señor  de 
todas  las  cosas,  por  su  sacerdocio  es  señor  de  Dios  mismo,  pues 
Dios  hace  lo  que  él  le  pide  y  quiere"  (301).  Naturalmente,  el 
elogio  recae  nuevamente  sobre  la  fe.  El  número  17  vuelve  a  una 
doctrina  del  Manifiesto :  entre  los  cristianos,  no  hay  sino  una  dife- 
rencia de  ministerio.  En  el  número  18  vuelve  a  lamentarse  por  la 
deficiencia  de  la  predicación  en  su  tiempo;  presenta,  al  mismo 
tiempo  un  plan  de  predicación. 

A  partir  del  número  19,  Lutero  contesta  a  un  problema  que  ha- 
bía planteado  en  el  número  11 :  "Y  bien,  puesto  que  la  fe  es  todo 
y  que  posee  por  sí  misma  un  valor  suficiente  para  justificarnos, 
¿por  qué  son  prescritas  las  buenas  obras?  Gocémonos,  y  no  ha- 
gamos nada.  No,  amigo  mío,  no  es  así.  Tendrías  razón  si  fueras 
exclusivamente  un  hombre  interior,  o  hubieras  llegado  a  ser  en- 
teramente interior  y  espiritual,  lo  cual  no  acontecerá  sino  el  día 
del  juicio.  No  hay  ni  habrá  sobre  la  tierra  más  que  un  nacimiento 
y  un  crecimiento;  la  terminación  pertenece  al  otro  mundo"  (302). 


aller  ding  leyplich  mechtig  seyn,  sie  zu  besitzen  oder  zu  brauchen,  wie  die 
menschen  auff  erden,  denn  wir  muessen  sterben  leyplich  und  mag  niemant 
dem  todt  entflihen...  Denn  disz  ist  ein  geystliche  hirsehaft,  die  do  regiert  yn 
der  leyplichen  unterdruckung,  das  ist:  ich  kan  mich  on  alien  dingcn  bessern 
nach  der  seelen,  das  auch  der  todt  und  leyden  muessen  mir  dienen  und 
nuetzlich  seyn  zur  seligkeyt..."  (FM,  AU  270-272). 

(300)  "Ubir  das  seyn  wir  priester,  das  ist  noch  vil  mehr  denn  kuenig 
sein,  darumb  das  priesterthum,  uns  wirdig  machi,  fur  gottis  augen  zu  stehen 
und  bitten,  Denn  fur  gottis  augen  zu  stehn  und  bitten,  gepuert  niemente  denn 
den  priestern"  (FM,  AU  272). 

(301)  "...durch  sein  priesterthum  ist  er  gottis  mechtig,  denn  gott  thut 
was  er  bittet  und  wil,  wie  do  stet  geschriebcn  im  Psalter:  "Gott  thut  den 
willen  der,  die  yhn  furchten,  und  erhoeret  yhr  gepett"  (FM,  AU  272). 

(302)  "Ey,  so  den  der  galnb  alie  ding  ist  und  gilt  allein  gnugsam,  frum 
zu  machen,  Warumb  sein  denn  die  gutten  werck  gepotten?  so  wolle  wir  guter 
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Hasta  el  número  30,  último  de  este  tratado,  habla  de  las  buenas 
obras.  En  resumen,  ellas  no  tienen  un  valor  teológico  (de  jus- 
tificación), sino  un  valor  ascético  (de  dominio,  de  mortificación). 
Estudiaremos  esta  parte  cuando  tengamos  que  hablar  sobre  la 
espiritualidad  del  sacerdocio  común,  y  en  particular,  sobre  el 
sacerdocio  y  la  vocación  terrestre. 

He  aquí  el  andamiaje  del  Tratado  de  la  Libertad.  Lo  hemos 
descrito  paso  a  paso,  por  considerarla  fundamental  para  com- 
prender la  teología  del  sacerdocio  común,  según  Lutero.  Yo  creo 
que,  para  juzgar  el  pensamiento  de  un  hombre,  no  se  debe  acudir 
mucho  a  sus  obras  comprometidas  en  lides  polémicas.  Aun  para 
enjuiciar  los  errores  de  Lutero,  debemos  elegir  sus  obras  afir- 
mativas. El  mismo  decía  que  "no  enseñando  sino  discutiendo  se 
pierde  la  verdad".  Lo  malo  es  que,  tras  el  rompimiento  con  el  Pon- 
tificado Romano,  apenas  hay  escrito  de  Lutero  que  no  esté  ins- 
pirado en  el  espíritu  polémico. 


6.— OTROS  ESCRITOS,  HASTA  1523 

A  los  tres  libros  reformadores,  que  acabamos  de  analizar, 
tenemos  que  añadir  dos  obras  escritas  sucesivamente  en  1521  y 
1523.  Seremos  breves  en  su  presentación,  pues  apenas  si  aportan 
novedad  fuera  de  lo  dicho  hasta  aquí. 

I)  Tratado  sobre  la  abrogación  de  la  Misa  privada. — Li- 
bro esencialmente  polémico,  el  tratado  sobre  la  abrogación  de 
la  Misa  privada  consta  de  tres  partes:  1)  El  sacerdocio  Neo- 
testamentario.  2)  La  no-sacrificialidad  de  la  Misa.  3)  El  sacerdo- 
cio, las  leyes  y  el  sacrificio  del  Papa.  Examinaremos  la  primera 
parte. 


ding  sein  und  nichts  thun".  "Neyn  lieber  mensch,  nicht  also.  Es  wer  wol  also, 
wen  du  allein  ein  ynnerlich  mensch  werist  ud  gantz  geystlich  und  ynnerlich 
sorden,  wilchs  nit  geschichit  bisz  am  Juengsten  tag.  Es  ist  und  bleybt  auff 
erden  nur  ein  anheben  und  zunehmen,  wilchs  wirt  in  yhener  welt  volnbracht". 
(FM,  AU  278). 
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El  autor  comienza  por  analizar  el  texto  de  Hebr.,  7,  12: 
"Translato  sacerdotio  necesse  est,  ut  et  legis  translatio  fiat". 

Como  lo  hizo  en  el  Acta  Augustana,  Lutero  rechaza  la  inter- 
pretación que  dan  las  Decretales  (303),  en  el  sentido  de  traslación 
del  sacerdocio  de  Cristo  a  Pedro  y  sus  sucesores.  "Está  cierto 
y  no  permitas  que  te  engañe  persuasión  alguna...,  en  el  Nuevo 
Testamento  no  existe  ningún  sacerdocio  visible  y  externo...  Sólo 
hay  un  sacerdocio,  el  de  Cristo,  gracias  al  cual  se  ofreció  a  sí 
mismo  y  a  nosotros  con  él...  Este  sacerdocio  es  espiritual  y  común 
a  todos  los  cristianos.  En  efecto,  todos  los  cristianos  somos  sacer- 
dotes con  el  mismo  sacerdocio  de  Jesucristo,  Sumo  Sacerdote. 
No  tenemos  necesidad  de  otro  sacerdote  ni  de  otro  mediador  fuera 
de  Cristo:  pues  según  testimonio  del  Apóstol  (Hebr.  V.),  todo 
sacerdote  es  asumido  a  fin  de  que  ore  por  el  pueblo  y  enseñe 
al  pueblo.  Ahora  bien,  todo  cristiano  ora  por  sí  mismo  (per 
seipsum)  en  Cristo,  teniendo  como  tiene  acceso  al  Padre  por  El, 
según  promesa  de  Isaías  LXV,  24...  Además,  por  sí  mismos  son 
adoctrinados  por  Dios,  según  promesa  de  Is.  53,  13.  Finalmente, 
tienen  poder  para  mediar  y  enseñar  a  los  que  aún  no  son  sacer- 
dotes, es  decir,  a  los  que  todavía  no  son  cristianos..."  (304).  A 


(303)  Decr.  C.  3.  de  constitutionibus,  I.  2. 

(304)  "Certus  esto,  nec  ulla  persuation"  falli  te  sinas,  quisesse  voles 
puré  Christianus,  nullum  esse  in  novo  testamento  sacerdocium  visibile  et  ex- 
ternum,  nisi  quod  humanis  mendatiis  est  per  Satanam  erectum.  Unum  vero  et 
solum  est  nobis  sacerdotium  Christi,  quod  ipse  obtulit  esse  pro  nobis  et 
nos  omnes  secum.  De  quo  Petras  dicit  1  Ptr.  III,  18:  "Cristus  semel  pro 
peccatis  nostris  mortuus  est,  iustus  pro  iniustis,  ut  nos  offerret  deo,  morti- 
firatos  qnidem  carne,  vivificatos  autem  spiritu.  Ex  ex  Hebr.  X  (14).  Hoc 
sacerdotium  spirituale  est  et  ómnibus  Christianis  commune.  Omnes  enim 
eodem,  quo  Christus,  sacerdotio  sacerdotes  sumus,  qui  Christiani,  id  est,  filii 
Christi,  summi  sacerdotis,  sumus.  Ñeque  nobis  ullo  prorsus  alio  sacerdote  et 
mediatore  opus  est  praeter  Christum:  cum"  omnis  sacerdor  in  hoc  asumatur, 
teste  Apostólo  Hebr.  V,  ut  pro  populo  oret  et  populum  doceat":  At  Christia- 
nus quisquís  per  seipsum  orat  it  Christo  habens  per  ipsum,  ut  Ro.  V.  (2) 
dicit,  accesum  ad  deum,  sicut  promissit  Isaiae  LXV,  24...  Sic  et  per  seipsos  a 
deo  docentur  promittente  Isaia  LUI,  13...  Quin  ipsi  per  sese  accedunt  a  deo 
docti,  deinceps  mediare  et  docer  potenls  eos,  qui  nondum  sacerdotes,  id  est, 
nondum  Christiani..."  (MP,  WA  VIII,  415). 
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continuación  cita  los  conocidos  textos  de  1  Ptr.  2,9;  Apoc.  V,10 
y  Apoc.  20,6,  concluyendo :  "fuera  de  estos  tres  testimonios,  no 
hay  ningún  otro  lugar  que  haga  mención  de  los  sacerdotes  por 
el  nombre"  ((305). 

Termina  esta  parte  con  un  largo  examen  de  cada  uno  de  los 
oficios  tradicionales  del  sacerdocio  eclesiástico.  Todos  pertenecen 
a  todos.  La  aportación  de  este  tratado,  negativo  en  su  magoría, 
consiste  en  considerar  el  sacerdocio  de  Cristo  y  el  de  los  cris- 
tianos como  un  "unum  quid".  En  verdad,  esta  idea  había  sido 
expuesta,  de  paso,  en  un  sermón  de  1519  sobre  Melquisedech, 
figura  de  Cristo.  Allí  nos  dijo  que  "el  Nuevo  Testamento  no  tiene 
otro  pontífice  ni  otros  sacerdotes  que  Jesucristo  y  los  creyentes 
en  él;  de  ahí  que  éstos  se  llaman  "Cristos",  a  causa  de  la  unión 
del  Espíritu  Santo  que  está  en  sus  corazones  (306). 

II)  Tratado  sobre  la  Institución  de  los  ministros. — Ha- 
cia 1523  el  movimiento  reformador  de  Lutero  se  vió  en- 
grosado por  la  agregación  de  los  bohemios,  divididos  en  dos 
grupos.  Horn  y  Miguel  Weisse  encabezaban  a  los  "Brüderunitat" 
o  hermanos  de  la  Unidad.  El  otro  grupo  está  representado,  entre 
otros,  por  Cahera,  que  en  1523  visitó  a  Lutero  para  pedirle  ins- 
trucciones acerca  de  la  institución  de  los  ministros.  El  Reforma- 
dor contestó  con  su  tratadito  "De  instituendis  ministris". 

Si  nunca  había  dejado  de  hacerlo  en  los  libros  anteriores,  en 
este  escrito  distingue  claramente  el  sacerdocio  de  todos  los  cris- 
tianos (Priesteramt),  conferido  por  el  bautismo,  y  el  presbítero 
o  ministro  (presbyter,  minister)  (307).  Además  de  esta  distinción, 
que  inicia  una  nueva  tendencia,  que  coronará  en  1538,  hay  un 
dato  teológico  más  claro  que  en  otros  escritos,  en  el  que  apa- 
recen identificados  la  neogenesis  predicha  por  Jesús  a  Nicodemo 
y  el  sacerdocio  general  de  los  creyentes.  "Sobre  todo  en  el  Nuevo 


(305)  "Atque  praeter  haec  tria  testimonia  nihil  in  universo  testamento 
novo  invenitur,  quod  sacerdotum  ex  nomine  meminerit"  (MP,  WA  8,  416, 
26-27). 

(306)  WA  4,  609. 

(307)  RGG  IV,  487. 
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Testamento  — se  dice —  el  sacerdote  no  se  hace  sino  nace,  no  e9 
ordenado  sino  creado.  No  nace  por  nacimiento  de  la  carne,  sino 
del  espíritu,  mediante  el  agua  y  el  espíritu  en  el  baño  de  la  re- 
generación. Así,  pues,  todos  los  cristianos  son  sacerdotes  y  todos 
los  sacerdotes  son  cristianos.  Sea  anatema  para  el  que  afirma  que 
hay  otro  sacerdote  fuera  del  cristiano",  es  decir,  que  existe  otra 
fuente  de  sacerdocio  que  el  hecho  de  ser  cristiano  (308).  Cristo 
no  fue  ni  rasurado  ni  materialmente  ungido,  y  sin  embargo  fue 
sacerdote.  Ahora  bien,  si  Cristo  es  Sacerdote,  todos  los  cristianos 
son  sacerdotes.  ¿Cuál  es  el  otro  término  de  este  entimema?  La 
hermandad  con  Jesucristo.  Gracias  al  nacimiento  nuevo,  el  hombre 
se  hace  hermano  de  Cristo;  y,  por  eso,  "todos  los  que  somos  sus 
hermanos,  no  lo  somos  sino  por  nacimiento"  (309). 


APENDICE 

Algunos  escritos  impostantes  a  partir  de  1523. — A  par- 
tir de  1523  Lutero  empieza  a  organizar  la  nueva  comunidad  te- 
niendo en  cuenta  la  doctrina  del  sacerdocio  común,  pero  con 
una  tendencia  creciente  a  reorganizar  el  ministerio.  No  hay 
duda  que  le  movieron  a  ello  los  excesos  de  los  anabaptistas  y 
otros  fanáticos,  más  radicales  y  quizá  más  consecuentes  que  él. 
En  1522,  Karlstadt  había  celebrado  la  Cena  de  Navidad  admi- 
nistrando a  los  fieles  la  comunión  bajo  las  dos  especies,  que  tanto 
había  reclamado  Lutero  en  el  Libro  de  la  Cautividad.  ¿Primera 
aplicación  cultual  del  sacerdocio  común?  Sin  duda.  Pero  al  mismo 
tiempo  hacían  sus  aplicaciones  los  "Zwikauer  Propheten"  o  pro- 


(308)  "Saccrdos  enim  novo  praesertim  testamento  non  fit,  sed  nascitur, 
non  ordinatur,  sed  ereatur.  Nascitur  vero  non  carnis,  sed  spiritus  nativitate, 
nempe  ex  aqua  et  spiritii  in  lavacro  regenerationis.  Suntque  prorsus  omnes 
Christiani  sacerdotes,  et  omnes  sacerdotes  sunt  Christiani.  Anathemaque  sit, 
sacerdotcm  alium  asserere  quam  eum,  qui  est  Christianus"  (IM,  WA  12, 
178,  26-29). 

(309)  "Quod  fratres  eius  sumus,  non  nisi  nativithate  nova  sumus"  (IM, 
WA  12,  179,  18). 
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fetas  de  Zwikau,  dirigidos  por  Tomas  Müntzer.  El  mismo  Karls- 
tadt  había  provocado  una  serie  de  desórdenes  iconoclastas.  Cada 
uno  podía  sentirse  un  llamado  a  la  reforma  de  la  Iglesia.  Cada 
uno  podía  corregir.  ¿Corregir  a  quién,  si  no  existía  un  magiste- 
rio oficial?  El  Elector  de  Sajonia  suplicaba  a  Lutero  replegarse 
en  su  refugio  de  Wartburg  y  esperar  la  vuelta  de  la  calma.  ''El 
que  más  cree  — le  contesta  Lutero,  en  carta  de  1522 —  es  quien 
protegerá  al  otro".  Despreciando  la  protección  del  Elector,  el 
monje  agustino  abandona  su  retiro  y  se  dirige  a  Wittemberg.  Allí 
predicó  — desde  el  9  hasta  el  16  de  Marzo  de  1522 —  una  serie  de 
sermones  destinados  a  restablecer  la  paz  (310). 

A  partir  de  estos  acontecimientos  hay  que  colocar  la  reorgani- 
zación de  lo  comunidad  religiosa.  Reorganización  literaria,  con- 
tenida en  libros  y  sermones,  en  panfletos,  exhortaciones  y  cartas. 
Lutero  era  preferentemente  "un  hombre  de  discurso"  "poco  orga- 
nizador", poco  práctico  (311).  Su  fuerza  estaba  preferentemente 
en  su  palabra  subyugadora,  en  sus  escritos  explosivos  o  en  sus 
elevaciones  profundamente  religiosas.  Sigue,  pues,  con  la  redac- 
ción de  una  serie  de  "guías"  de  reforma. 

I.  Uno  de  los  más  significativos  para  nuestro  asunto  es  un 
opiísculo  destinado  a  calmar  el  levantamiento  de  los  parroquianos 
de  Leisnig  (Sajonia)  (312).  Versa  sobre  el  modo  de  organizar  el 
oficio  o  ministerio  eclesiástico  de  la  predicación.  No  se  trata  de 
predicar  a  tiempo  y  a  destiempo  y  a  quienquiera.  El  derecho  fun- 
damental de  todos  los  cristianos  para  el  ejercicio  de  la  palabra 
exige  una  serie  de  condiciones,  que  deciden  el  hecho  mismo  de  la 
predicación. 

La  necesidad  de  organizarse  se  motiva  a  partir  de  la  palabra, 
pero  introduciendo  en  ella  un  matiz  eclesiológico.  "Una  comuni- 
dad cristiana  (=la  Iglesia)  se  reconoce  con  seguridad  por  el  he- 


(310)  Cf.  H.  Strohl,  La  substanee  de  l'Evangile  selon  Luther,  pp. 
10-13. 

(311)  Y.  Concar,  Reformas,  p.  265. 

(312)  Dass  eine  christliche  Versammhmg...  Recht  und  Macht  habe,  alie 
Lehre  zu  urteilen,  1523.  Trad.  franc.  de  la  Ed.  Labor  et  Fides,  Genéve, 
1958,  vol.  IV,  pp.  78.89. 
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cho  de  que  allí  se  predica  el  puro  Evangelio"  (313).  La  recta  pre- 
dicación de  la  Palabra  es  una  nota  de  la  Iglesia.  Edmund  Schlink. 
se  refiere  a  esta  y  otras  sentencias  parecidas  de  Lutero  cuando  es- 
cribe: "la  doctrina  del  régimen  espiritual  no  hay  que  separarla 
ni  un  solo  momento  de  la  doctrina  de  la  Iglesia.  Donde  hay  Igle- 
sia, siempre  hay  ministerio  de  la  predicación,  y  donde  hay  pre- 
dicación del  evangelio  y  administración  de  los  sacramentos  siem- 
pre hay  Iglesia"  (314).  Melanchton  define  la  Iglesia  por  relación 
con  la  Palabra :  "Ecclesia  visibilis  est  coetus  amplectentium  Evan- 
gelium  Christi  et  recte  utentium  Sacramentis,  in  quo  Deus  per 
ministerium  Evangelii  est  efficax  et  multas  ad  vitam  aeternam 
regenerat,  in  quo  coetu  tamen  multi  sunt  non  renati,  sed  de 
vera  doctrina  consentientes"  (315). 

Sin  examinar  las  divergencias  que  existen  entre  ésta  y  la  no- 
ción que  Lutero  da  de  Iglesia,  señalemos  sus  puntos  de  contacto. 
Los  dos  profesores  de  Wittemberg  coinciden  en  hacer  de  la  Pa- 
labra el  centro  de  gravitación  de  la  vida  sobrenatural.  De  tal  ma- 
nera es  esencial  para  Melanchton,  que  no  existe  Iglesia  donde  no 
existe  la  Palabra  en  forma  de  promesa:  "...non  est  Ecclesia  in 
eo  coetu,  ubi  nec  notitia  est  promissionis  de  Christo  nec  vox  nec 
ministerium  Evangelii"  (316).  "Sciamus  ergo  Ecclesiam  coetum 
esse  alligatum  ad  vocem  seu  ministerium  Evangelii.  Nec  extra 
hunc  coetum,  ubi  nulla  est  vox  Evangelii,  milla  invocatio  Christi, 
esse  ullos  haeredes  vitae  aeternae,  sicut  scriptum  est  Act.  4,  12..." 
(Ib.). 

Como  consecuencia  de  todo  esto,  dice  Lutero,  es  "necesario 
tener  doctores  y  predicadores  que  se  dediquen  a  la  Palabra"  (317). 
¿Quién  los  elegirá?  De  suyo,  los  obispos,  con  tal  que  ocupen  el 
puesto  de  los  Apóstoles,  según  la  conducta  de  la  primitiva  Iglesia. 
Pero  de  hecho  no  lo  hacen  ni  pueden  hacerlo,  puesto  que  los  ac- 


(313)  Ob.  cit.,  p.  81. 

(314)  E.  Schlink,  Theologie  der  lutherisclien  Bekenntnisschriften,  Mün- 
chen,  1948,  p.  213. 

(315)  Loci  Communes  von  1521,  en:  Melanchtons  Werke,  II  Band,  p. 

475. 

(316)  Ob.  cit.,  Ibidem. 

(317)  Ob.  cit.  Ibidem. 
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tuales  (los  del  tiempo  de  Lutero)  no  están  en  el  puesto  de  los 
Apóstoles  sino  en  el  del  diablo  (318).  Por  eso  "debemos  compor- 
tarnos según  la  Escritura,  llamar  nosotros  mismos  de  entre  nos- 
otros a  los  que  encontremos  aptos  para  este  oficio''  (319).  La  ra- 
zón última  es  la  realidad  del  sacerdocio  universal  de  los  cristia- 
nos, "hermanos  de  Cristo,  que  con  El  son  consagrados  sacerdo- 
tes" (320). 

Si  Lutero  empieza  a  acentuar  cada  vez  con  mayor  brío  la  ne- 
cesidad del  ministerio,  lo  funda  primariamente  en  la  Palabra, 
pero  también  en  el  sacerdocio  universal.  Por  otra  parte,  éste  va 
tan  íntimamente  unido  a  aquélla,  que  son  términos  intercambia- 
bles por  vía  de  causalidad.  Donde  hay  Palabra  hay  Iglesia,  es  de- 
cir, sacerdocio  universal.  En  vista  de  la  Iglesia  y  al  servicio  de  la 
Palabra,  vale  decir,  en  vista  del  reino  sacerdotal  y  al  servicio  del 
Verbo  divino  se  establece  el  ministerio,  no  como  un  recurso  oca- 
sional, sino  como  una  necesidad  permanente  (321). 

Sería  largo  y  premioso  recorrer  una  a  una  las  obras  posterio- 
res del  Reformador.  Todas  ellas  se  caracterizan  por  una  creciente 
acentuación  del  ministerio  y  una  metódica  postergación  del  sa- 
cerdocio común.  Mil  circunstancias  le  habían  hecho  retroceder. 
Sin  embargo,  no  sería  conforme  a  la  realidad  afirmar  que  llegó 
a  retractarse  de  su  primitivo  punto  de  vista  acerca  del  sacerdocio 
universal.  "Martín  Lutero  ha  hablado  del  sacerdocio  común  a  tra- 
vés de  toda  su  vida  y  nunca  ha  puesto  en  duda  en  lo  fundamental 
su  punto  de  vista  adquirido  una  vez"  (322).  Desde  1523  redactó 
una  serie  de  opúsculos  destinados  a  la  Reforma  del  culto.  Pueden 
mencionarse  entre  ellos  el  "Orden  del  Culto  comunitario"  (Von 
Ordnung  Gottesdienstes  in  der  Gemeinde,  1525),  la  "Fórmula  de 


(318)  Dass  eine  christliche  Versammlung,  p.  84. 

(319)  Ob.  cit.,  p.  87. 

(320)  Ob.  cit.,  p.  84-85. 

(321)  Cfr.  Ob.  cit.,  p.  85. 

(322)  K.  Tuchel,  Luthers  Auffnssung  von  geistlichen  Amt,  p.  71:  "Sein 
ganzes  Leben  hindurch  hat  Martin  Luther  jedoch  vom  allgemeinen  Priestertum 
gesproehen  und  die  Bedeutung  der  einmal  gewonnenen  Einsicht  nie  grund- 
sátzlich  in  Frage  gestellt". 
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la  Misa  y  de  la  Comunión"  (Formula  Missae  et  Communionis) 
(1523)  y  la  "Misa  Alemana"  (Deutsche  Messe,  1526). 

II  Especial  mención  merece  el  "Tratado  de  los  Concilios  e 
Iglesias"  escrito  en  1538.  Puede  decirse  que  esta  obra  es  a  la  doctri- 
na del  ministerio  como  tal  lo  que  los  libros  reformadores  a  la  teolo- 
gía del  sacerdocio  común.  En  él  se  presenta  una  síntesis  del  minis- 
terio como  medio  del  que  se  sirve  la  Palabra  para  su  acción. 
Imposible  no  ver  en  este  escrito  un  franco  retroceso,  perfilado 
en  mil  ocasiones  anteriores,  respecto  de  la  Iglesia  como  institución 
visible.  Retroceso  en  cuanto  a  sus  posiciones.  Retroceso  en  cuanto 
a  la  democratización  de  la  Iglesia,  tan  insistentemente  enseñada 
en  los  escritos  de  1520-1523.  "Por  miramiento  a  nosotros,  a  quie- 
nes (Dios)  quiere  consolar  y  colmar  de  bienes,  no  quiere  aparecer 
en  toda  su  majestad...  Quiere  obrar  por  medios  que  podamos  so- 
portar (leidlich  Mittel)  y  que  ejerzan  atracción  sobre  nosotros 
(leibliche  Mittel)"  (323).  Inmediatamente  describe  esos  medios: 
"Un  hombre  piadoso  y  benévolo  nos  habla,  nos  predica,  nos  im- 
pone las  manos,  perdona  nuestros  pecados,  nos  bautiza,  nos  da  a 
comer  y  beber  el  pan  y  el  vino"  (324). 

Es  sintomático  que  al  recalcar  sobre  la  instrumentalidad  del 
ministro  vuelva  a  hacer  hincapié  sobre  una  instrumentalidad  más 
real,  aunque  no  en  sentido  católico,  de  los  sacramentos.  "¿Por  qué 
no  consideramos  el  agua  del  Bautismo,  el  pan  y  el  vino,  e.  d.,  el 
cuerpo  y  la  sangre  de  Cristo,  la  Palabra  anunciada,  la  imposición 
de  las  manos  en  vista  del  perdón,  como  un  poderoso  medio  de 
gracia,  cuando  sin  embargo  Dios  mismo  (Gott  selber)  quiere  obrar 
por  estos  medios...  que  deben  ser  su  agua,  su  Palabra,  su  Mano, 
su  pan  y  su  vino  por  el  que  te  quiere  santificar  y  volverte  bien- 
aventurado en  Cristo,  que  nos  ha  adquirido  esto  y  nos  ha  donado 
con  este  fin,  de  parte  del  Padre,  el  Espíritu  Santo?"  (325). 

Comentaristas  protestantes  posteriores  han  dicho  que  Lutero 


(323)  CE.  rita  de  H.  Strohl,  Luther,  p.  211. 

(324)  CE.  Ibidem. 

(325)  CE,  ibid.,  p.  212. 
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se  distancia  igualmente  del  "magismo"  católico  y  del  esplritualis- 
mo de  los  que  claman  "Espíritu,  Espíritu".  Desgraciadamente, 
los  que  así  comentan  al  Reformador  parecen  ignorar  la  verdadera 
doctrina  de  la  Iglesia  Católica.  Se  escudan  detrás  de  una  palabra 
inventada  con  fines  polémicos  y  no  saben,  no  quieren  saber  la 
verdadera  doctrina  de  la  Iglesia.  Sin  entrar  en  la  interminable 
discusión  de  escuela  sobre  el  modo  de  causalidad,  deberían  saber 
que  el  Magisterio  no  enseña  un  magismo  sino  una  instrumentali- 
dad  en  la  cual  el  signo  siempre  está  unido  a  la  acción  poderosa  de 
Dios,  de  la  Palabra  personal,  dinámica  y  actual.  Un  instrumento 
nunca  obra  sólo.  Por  eficiente  que  sea,  su  obra  no  es  su  obra. 
Por  perfecto  que  parezca,  queda  siempre  ineficaz  si  no  es  movido 
por  el  agente  principal.  La  causalidad  sacramental  será  siempre 
un  misterio,  pero  es  indispensable  remover  de  su  explicación  lo 
que  parezca  lesivo  de  su  dignidad.  Más  tarde  explicaremos  cómo 
entiende  Lutero  la  causalidad  sacramental.  Por  hoy,  quede  claro 
su  deseo  de  volver  al  pasado,  pero  sin  retractar  su  presente.  "Los 
medios  de  gracia  — la  Palabra  y  los  sacramentos —  comenta  H. 
Strohl,  refiriéndose  al  texto  que  hemos  citado  hace  un  momento, 
son  los  símbolos,  pero  símbolos  que  no  sirven  solamente  para 
llamar  nuestra  atención  con  el  fin  de  que  se  representen  las 
realidades  divinas.  Por  voluntad  de  Dios,  es  a  través  de  estos  sig- 
nos que  debemos  deribir  sus  dones"  (326). 

Todo  esto  supone  una  revisión  del  concepto  de  Iglesia.  "A 
medida  que  se  salió  del  período  en  que  los  discípulos  de  la  Fa- 
cultad de  Wittemberg  no  habían  hecho  más  que  evangelizar  a  los 
"Haufen"  sin  formación  en  ciudades  y  aldeas,  y  cuando  se  cons- 
tituyeron verdaderas  parroquias  que  comprendían  y  apreciaban 
el  ministerio  de  los  pastores,  la  noción  de  una  "iglesia  visible"  se 
volvió  a  formar.  Pero  la  existencia  de  esta  Iglesia  dependía  nece- 
sariamente de  la  presencia  y  de  la  acción  de  los  pastores,  admi- 
nistradores de  los  medios  de  gracia  en  nombre  de  Dios"  (327). 
"Hace  falta  que  haya  obispos,  pastores  o  predicadores  que  admi- 
nistren los  medios  (de  gracia)...  — decía  Lutero —  y  esto  en  nom- 


(326)  H.  Strohl,  Luther,  p.  212. 

(327)  H.  Strohl,  ibidem. 
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bre  de  la  Iglesia,  pero  más  aún  en  nombre  de  la  institución  de 
Cristo,  como  dice  S.  Pablo  (Epb.  4,  11)  :  él  ba  dado  a  unos  como 
apóstoles,  a  los  otros  como  profetas,  a  otros  como  evangelistas, 
a  otros  para  enseñar  y  gobernar..."  (328). 

Como  observa  H.  Strohl,  es  evidente  el  parentesco  de  esta 
nueva  posición  de  Lutero  con  las  ideas  de  Bucer,  con  quien  se 
babía  reconciliado  en  1536.  Bucer  babía  expuesto  largamente 
que  Cristo,  el  soberano  pastor,  tiene  necesidad  de  instrumentos 
humanos  para  cumplir  su  obra  (329).  Pero  mientras  Bucer  admi- 
tía tres  ministerios,  el  de  pastores  (que  comprendía  a  los  doctores, 
a  los  profesores  y  a  la  alta  escuela  fundada  en  1538),  el  de  diá- 
conos y  el  de  ancianos,  Lutero  no  admitía  sino  uno  sólo,  el  pasto- 
rado,  que  tiene  a  su  cargo  todas  las  funciones  de  la  Iglesia  parti- 
cular. Conformemente  a  la  tesis  de  Lutero,  la  autoridad  del  pas- 
tor ha  sido  preponderante  hasta  el  siglo  XIX,  en  que  también  las 
iglesias  luteranas  han  establecido  un  régimen  presbiteriano  y  si- 
nodal (330).  Sin  embargo,  el  mismo  Reformador  no  se  guiaba  por 
principios  teológicos,  sino  por  razones  prácticas.  Sus  principios 
teológicos  de  la  igualdad  fundamental  de  todos  los  cristianos  con 
la  consiguiente  capacidad  para  ejercer  todos  los  ministerios  den- 
tro de  la  iglesia,  no  ha  sido  olvidada  ni  mucho  menos  retractada. 
"...La  masa  no  puede  hacer  todo  esto  sino  que  hay  que  confiarlo 
a  uno  solo",  dice  en  el  Tratado  de  los  concilios  e  iglesias  (331). 
"¿Qué  acontecería  si  cada  uno  quisiera  hablar...?  Es  necesario 


(328)  H.  Strohl,  La  subslance  de  VEvangile  selon  Luther,  p.  180. 

(329)  Cfr.  M.  Bucer,  Von  der  wahren  Seelsorge  und  dem  rechten  Mr- 
tensdienst,  1538.  La  principal  preocupación  de  esta  obra  es  el  establecimiento 
de  una  disciplina  dentro  de  la  comunidad.  Bucer  parte  de  la  noción  de 
Iglesia:  "Die  Versammlung  und  Gemeinde  deren  die  in  Christo  unserem 
Herrn  durch  seinen  Geist  und  Wort,  also  von  der  Welt  versamlet  und  ve- 
reinbaret  sind  das  sie  ein  leib  sind  und  glieder  durcheinander  deren  jedes 
sein  ampt  und  werck  hat  zu  gemeiner  beserung  des  gantzen  leibs  und  aller 
elidir".  (Cita  de  J.  Courvoisier,  La  Notion  d'Eglise  selon  Bucer,  p.  98). 
Todo  esto  no  se  consigue  sino  por  medio  del  ministerio,  que  tiene  doble  as- 
pecto :  el  servicio  de  las  almas.  (Dienst  der  Seelsorge)  y  la  gestión  de  las  cosas 
materiales  (Dienst  der  leiblichen  Versehung  für  die  Diirftigen). 

(330)  Cfr.  H.  Strohl,  La  substance  de  l'Evangile,  p.  181. 

(331)  Ibidem. 


FORMACION  DE  LA  DOCTRINA  DE  LUTERO 


93 


que  la  predicación  se  confíe  a  uno  sólo,  que  sólo  éste  predique, 
bautice,  dé  la  absolución  y  administre  los  sacramentos.  Los  otros 
deben  someterse.  Cuando  veas  todo  eso,  está  seguro  que  te  encuen- 
tras en  presencia  de  un  pueblo  de  Dios"  (332). 

A  continuación  hay  un  párrafo  que  está  en  contradicción  con 
otros  parecidos  del  Tratado  de  la  Cautividad.  "El  Espíritu  Santo 
— dice —  ha  excluido  de  este  ministerio  a  las  mujeres  y  a  los  me- 
nores y  no  ha  llamado  sino  a  hombres  capaces,  salvo  en  caso  de 
necesidad,  como  se  lee  en  1  Cor.  14,  34...  Brevemente,  el  ministro 
debe  ser  un  hombre  hábil,  escogido  con  cuidado  y  no  un  menor 
o  una  mujer,  aunque  éstos  puedan  ser  cristianos  auténticos"  (333). 
Ciertos  matices,  como  el  verbo  "escogido",  demuestran  la  integri- 
dad de  las  antiguas  posiciones  del  Reformador.  No  ha  cambiado, 
aunque  lo  digan  las  apariencias. 

En  realidad,  las  apariencias  son  elocuentes  y  podrían  llevar  a 
engaño.  Al  fin  del  Tratado  que  estamos  analizando,  Lutero  diseña 
una  sociología  en  la  que  una  Iglesia  organizada  aparece  como  una 
de  las  tres  ruedas  indispensables  para  la  vida  de  la  sociedad 
cristiana.  Nunca  ha  desarrollado  con  mayor  amplitud  — dice  H. 
Strohl —  su  teoría  de  las  tres  jerarquías  complementarias.  Dichas 
jerarquías  son  la  familia,  el  Estado  y  la  ciudad  de  Dios.  Una  serie 
de  agentes  las  condicionan  y  protegen  y  ellas  mismas  se  protegen 
mutuamente. 

Si  no  se  recluta  alumnos  para  las  escuelas  — dice —  escaseare- 
mos muy  pronto  en  pastores  y  predicadores,  como  lo  demuestra 
la  experiencia.  Porque  es  necesario  que  la  escuela  suministre  a 
la  Iglesia  las  personas  de  las  que  se  pueda  hacer  apóstoles,  evan- 
gelistas y  profetas,  es  decir,  predicadores  y  pastores.  Junto  a  la 
Iglesia,  nada  es  más  importante  que  la  escuela,  donde  se  forman 
predicadores  y  pastores  destinados  a  reemplazar  a  los  que  mue- 
ren" (334). 

La  familia  es  la  más  próxima  a  la  escuela,  porque  es  ella  la 
que  debe  proveerla  de  alumnos.  Viene  en  seguida  el  magistrado  y 


(332)  CE,  Ibidem. 
T333)    CE,  Ibidem. 

(334)    CE,  La  Substance  de  l'Evangile,  p.  191. 
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el  príncipe,  que  deben  proteger  a  los  ciudadanos,  a  fin  de  que 
ellos  provean  a  la  escuela  de  alumnos,  que  aquellas  formarán  para 
el  pastorado.  Los  pastores,  por  su  parte,  harán  vivir  la  Iglesia  y 
transformarán  a  los  ciudadanos,  príncipes  y  emperadores  en  hijos 
de  Dios.  Dios  es  el  jefe  supremo  que  protege  este  círculo  contra 
el  maligno.  El  salmo  127,  1-2  nos  dice  que  no  hay  sobre  la  tierra 
sino  dos  gobiernos:  la  villa  (Estado)  y  la  casa.  En  primer  lugar 
está,  pues,  la  familia,  donde  crecen  los  hombres;  luego  el  Estado 
y  su  gobierno,  que  llamamos  poder  civil  o  temporal...  La  familia 
debe  edificar,  el  Estado  proteger.  Por  fin,  en  tercer  lugar,  viene 
la  casa  y  la  ciudad  de  Dios  mismo,  a  la  que  la  familia  debe  pro- 
veer de  hombres  y  el  Estado  proteger.  He  ahí  las  tres  jerarquías 
que  Dios  ha  ordenado.  No  hace  falta  más.  Tenemos  más  que  su- 
ficiente para  obrar  si  queremos  responder  a  cada  una  como  con- 
viene..." (335). 

En  último  análisis,  Lutero  mantiene  su  idea  de  que  no  hay 
sino  una  sociedad,  la  humana,  cuya  célula  constitutiva  es  la  fa- 
milia y  cuya  forma  organizada  es  el  Estado.  Por  encima  de  esta 
sociedad  se  levanta  un  poder  invisible  y  misterioso  que  obra  sobre 
cierto  número  de  almas,  que  ennoblece,  santifica,  califica  con  el 
privilegio  de  ser  hijos  de  Dios.  Los  pastores  son  los  agentes  de 
este  poder  espiritual...  Los  creyentes,  mezclados  en  el  conjunto 
de  simples  auditores  de  la  palabra,  no  forman  una  sociedad  apar- 
te.. Ellos  se  fundan  sobre  la  sociedad  civil  y  humana.  Esta  con- 
cepción supone  que,  en  la  ciudad  o  en  el  territorio  no  se  practica 
sino  una  religión. 

Encontramos  las  posiciones  primitivas  del  primer  comentario 
de  los  Salmos,  coronado  en  el  "Von  Papsttum  zu  Rom...".  Si 
Lutero  mira  con  interés  las  aplicaciones  que  Bucer  hace  del  sa- 
cerdocio universal,  caracterizadas  por  un  matiz  jerárquico,  no 
le  imita  sino  en  los  aspectos  prácticos,  no  en  las  posiciones  doc- 
trinales. Por  otra  parte,  aunque  puso  su  confianza  en  Melanchton, 
siempre  se  mantuvo  ajeno  a  sus  tendencias  jerarquizantes.  Según 
las  concepciones  del  humanista  alemán,  "los  parroquianos  de- 
bían mantenerse  en  un  estado  de  minoría  permanente.  La  idea  de 


(335)    CE,  La  substance  de  l'Evangilc,  pp.  192-193. 
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una  participación  de  los  laicos  en  la  obra  de  Dios  no  se  entreveía 
ya"  (336). 

En  realidad,  Lutero  se  vio  en  una  situación  de  compromiso. 
El  año  de  1540  supone  una  serie  de  cálculos  para  introducir  una 
organización  media,  sin  herir  ni  a  los  unos  ni  a  los  otros.  En  1539 
el  Elector  de  Sajonia  se  declaró  dispuesto  a  instituir  un  Consisto- 
rio, compuesto  de  juristas  canonistas,  encargados  de  reglamentar 
los  asuntos  matrimoniales  y  disciplinares.  La  nobleza  no  fue  fa- 
vorable a  ello,  por  temor  de  sufrir  presiones,  y  los  ciudadanos 
de  Wittemberg  vieron  esta  innovación  con  inquietud.  Lutero  de- 
bió explicar  sus  intenciones.  Vería  con  buenos  ojos  — declaraba — 
la  introducción  de  una  disciplina  practicada  según  Mt.  18,  15  y  ss. 
según  la  cual,  laicos  probados,  consejeros  del  príncipe  y  miembros 
estimados  de  la  parroquia,  participarían  en  el  gobierno  de  la 
comunidad.  En  carta  de  1543  expresó  su  simpatía  por  la  "Ziegen- 
hainer  Zuchtordnung",  introducida  en  1539  en  Hesse,  una  disci- 
plina educativa  ejercida  por  los  ancianos  de  la  Iglesia,  según  los 
principios  del  tratado  "Von  der  wahrer  Seelsorge"  de  Bucero, 
que  el  Landgrave  de  Hessen  aprobó  totalmente,  deseando  aplicar- 
lo en  su  territorio  (337). 

¿Podríamos  decir  que  el  Reformador  ha  abandonado  su  prin- 
cipio del  Sacerdocio  universal?  Todo  lo  contrario.  Parece  que  no 
quería  sino  aplicarlo  de  una  manera  ordenada,  buscando  laicos 
aprobados,  que  debían  encargarse  de  una  función  importante  den- 
tro de  la  parroquia.  "Este  era  el  primer  paso  hacia  la  aplicación 
del  sacerdocio  universal"  — dice  H.  Strohl —  (338). 

Una  cosa  es  cierta :  a  pesar  de  varios  cambios  en  el  modo  de 
obrar;  a  pesar  de  una  acentuación  progresiva  de  la  necesidad  del 
ministerio  dentro  de  la  Iglesia;  a  pesar  de  una  vuelta  a  la  Iglesia 
visible,  Lutero  no  abandonó  jamás  su  doctrina  del  sacerdocio  uni- 
versal. En  esto,  estamos  de  acuerdo  con  H.  Storck  (339)  y  con 
K.  Tuchel,  entre  otros.  La  sostuvo  claramente  hasta  un  poco 


(336)  H.  Strohl,  Luther,  p.  214. 

(337)  Cfr.  V.  Kostlin,  Luthers  Theologie,  Stuttgart,  1901,  II,  289  y  ss. 

(338)  H.  Strohl,  Luther,  p.  219. 

(339)  H.  Storck,  Das  allgemeine  Priestertum,  Münrhen,  1953:  "Luther 
den  Begriff  des  allgemeinen  Priestertums  niemals  aufgegeben  hat". 
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antes  de  su  muerte,  en  un  documento  de  19  de  abril  de  1545  (340). 

Este  largo  recorrido  de  las  obras  luteranas  que  se  refieren  di- 
recta o  indirectamente  a  la  teología  del  sacerdocio  común  ha  te- 
nido por  objeto  mostrar  la  marcha  del  pensamiento  del  Reforma- 
dor. Hemos  descrito  sus  circunstancias  internas  y  externas.  La  he- 
mos visto  nacer,  desarrollarse,  retroceder  y  perseverar  más  o 
menos  intacta.  Después  de  este  inventario,  en  el  que  han  sido 
indispensables  las  repeticiones,  el  lector  juzgará  por  sí  mismo  lo 
que  existe  en  las  fuentes.  Habrá  podido  ver  lo  irregular  del  pen- 
samiento de  Lutero  y  la  inmensa  dificultad  de  encuadrarlo  dentro 
de  un  sistema.  Pero  también  habrá  advertido  la  presencia  de  una 
tendencia  constante  que  permite  hablar  de  la  "doctrina"  del 
Reformador  sobre  este  punto  concreto  de  la  teología.  Todo  esto 
nos  da  derecho  para  iniciar  una  labor  sistemática. 

Sistematizar  a  Lutero:  "Quienquiera  hacer  de  Lutero  un  sis- 
temático — ha  dicho  J.  Lortz —  tiene  que  meterlo  antes  en  retorta 
y  disecarlo"  (341).  El  ilustre  profesor  de  la  Universidad  de  Magun- 
cia tuvo  la  bondad  de  llamarme  la  atención  sobre  este  punto.  "No 
se  le  puede  reducir  a  fórmulas  — me  advertía  en  una  carta  pri- 
vada— .  No  es  un  sistemático,  ni  mucho  menos.  Por  esta  causa 
se  dan  en  él  numerosas  contradicciones  que  en  parte  no  son  sino 
ataques  o  también  abiertas  contradicciones...". 

Naturalmente,  esto  he  debido  tomar  en  cuenta  durante  todo 
mi  estudio.  Sabemos  que  Lutero  renuncia  al  plan  conceptual.  En 
1545.  dando  una  mirada  retrospectiva  a  su  producción,  encontra- 
ba que  sus  escritos,  presionados  por  acontecimientos  externos  que 
no  seguían  ningún  plan,  eran  propiamente  un  vasto  y  desordenado 
caos.  "Abundosos  en  palabras  y  siempre  más  abundantes  en  ella9 
— decía  en  1530 —  no  son  más  que  un  caos  de  palabras"  (342).  La 
fuerza  del  pensamiento  de  Lutero  radica  precisamente  allí,  en 
que  no  es  tan  sólo  pensamiento,  sino  que  pertenece  mucho  más  al 


(340)  Cfr.  WA  49,  714,  36  ss. 

(341)  Die  Rcformation  in  Deutschland,  I,  150. 

(342)  "Viel  zu  wortreich  und  immer  wortreicher  werdend;  nichts  ais 
ein  Wald  und  ein  Chaos  von  Worten".  1530.  Cita  de  J.  Lortz,  Die  Reforma- 
tion,  I,  150. 
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corazón,  a  la  sensibilidad,  a  lo  anímico"  (343).  Las  nociones  pug- 
nan con  su  modo  de  ser,  con  su  fuerza  interior  y  con  las  circuns- 
tancias en  que  realizó  su  obra.  Por  todo  esto,  parece  paradójico 
anunciar  un  estudio  sistemático  de  una  de  sus  ideas  más  acciden- 
tadas. ¿Será  posible  encuadrarla  en  un  sistema?  "Nada  me  parece 
más  peligroso  que  esto,  tratándose  de  Lutero"  — dice  Lortz — .  Sin 
embargo,  no  trato  de  encajarlo  en  un  sistema  ajeno  a  su  modo  de 
ser  y  pensar.  Excluyo  por  completo  cualquier  tentativa  de  meterle 
dentro  de  un  esquema  escolástico.  Sería  no  haber  entendido  nada 
de  su  espíritu  querer  medirle  con  patrones  que  él  rechazó  cordial- 
mente.  De  ahí  mi  preocupación  constante  por  colocar  los  datos  de 
la  teología  católica  tan  sólo  como  escolios,  pero  nunca  como  pun- 
to de  partida.  Más  que  meterle  dentro  de  un  sistema,  trato  de 
describir  sus  tendencias  dominantes.  Lortz  ha  descrito  la  tenden- 
cia dominante  del  Reformador  como  un  movimiento  "religioso- 
prof ético" :  "él  no  pensaba  teológicamente  — dice —  sino  que  sen- 
tía y  hablaba  religiosa  y  proféticamente"  (344).  Más  que  lógica 
de  su  pensamiento,  buscaré  la  uniformidad  de  su  tendencia. 


(343)  J.  Lortz,  ob.  cit.,  I,  151. 

(344)  J.  Lortz,  Die  Reformation...,  I,  151:  "Er  konnte  es,  weil  er  nicht 
theologisch  dachte,  sondern  religiós-prophetisch  empfand  und  verkündigte" 
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Exposición  sistemática  de  la  teología  del 
sacerdocio  común  de  los  creyentes 


INTRODUCCION 


Después  de  la  exposición  analítica  de  la  doctrina  del  sacerdo- 
cio común  de  los  creyentes  tal  como  se  formó  en  la  vida  y  los  es- 
critos de  Lutero,  podemos  proceder  a  su  exposición  sistemática. 

Tal  como  aparece  en  la  primera  parte,  la  doctrina  de  Lutero 
tiene  que  organizarse  a  base  de  un  proceso  dialéctico,  que  se  ca- 
racteriza por  un  orden  destructivo-constructivo.  Bien  puede  afir- 
marse que  el  asunto  que  tratamos  es  una  aplicación  eminente  y 
ejemplar  de  lo  que  Y.  Congar  denomina  la  dialéctica  de  lo  in- 
terior-exterior. 

A  la  línea  de  lo  exterior  acceden,  como  capas  complementa- 
rias, lo  corporal  =  visible  =  razón  =  naturaleza  =  primer  naci- 
miento carnal  =  jura  política  =  disciplina  =  leges  =  res,  loca, 
corpora. 

A  la  línea  de  lo  interior  corresponde  lo  espiritual  =  invisi- 
ble =  fe  =  segundo  nacimiento  de  la  vocación  y  de  la  palabra  = 
Espíritu,  ex  Deo  esse  (1). 

Los  dos  extremos  se  oponen  y  destruyen.  En  su  desarrollo, 
prevalece  uno  de  ellos,  a  costa  del  otro.  En  la  obra  de  Lutero,  lo 
interior  predomina  sobre  lo  exterior  y  lo  destruye. 


(1)    Y.  Concar,  Reformas,  p.  276. 
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Esta  breve  introducción,  que  recoge  en  pocas  palabras  el  mé- 
todo predominante  constatado  en  la  parte  analítica,  nos  permite 
dividir  esta  parte  sistemática  en  dos  secciones: 

1)  Sección  negativa:  En  la  Iglesia  o  "communio  sanctorum" 
no  existen  dos  estados  diversos. 

2)  Sección  positiva:  En  la  Iglesia  o  "communio  sanctorum" 
todos  son  sacerdotes. 


Sección  negativa 


EN  LA  IGLESIA  O  "COMMUNIO  SANCTORUM"  NO  EXISTEN 
DOS  ESTADOS  DIVERSOS 

1. — La  tesis  luterana 

"Se  ha  inventado  — dice  Lutero —  que  el  Papa,  los  Obispos, 
los  Sacerdotes,  las  gentes  de  monasterio  tengan  el  nombre  de  es- 
tado eclesiástico;  los  Príncipes,  los  Señores,  los  artesanos  y  los 
campesinos,  en  cambio,  serían  el  estado  laico.  Todo  esto  no  pasa 
de  ser  una  fina  sutileza  y  una  hermosa  hipocresía"  (2),  origen 
del  clericalismo,  que  ha  establecido  entre  laicos  y  eclesiásticos  una 
distancia  más  profunda  que  la  que  existe  entre  el  cielo  y  la  tie- 
rra, atribuyendo  a  los  unos  un  cúmulo  de  privilegios  y  arrebatan- 
do a  los  otros  sus  legítimos  derechos. 

A  esta  invención  humana  hay  que  oponer  el  derecho  divino, 
manifiesto  en  las  Sagradas  Escrituras:  1)  Igualdad  de  todos  los 
cristianos  ante  Dios;  2)  Igualdad  de  lodos  los  cristianos  ante  la 
Ley;  3)  Igualdad  de  todos  los  cristianos  ante  la  verdad. 

Examinemos  la  "igualdad  de  lodos  los  cristianos  ante  Dios". 
A  ella  se  opone  la  distinción  de  eclesiásticos  (clérigos)  y  laicos.  En 
realidad,  segiín  la  Sagrada  Escritura  "todos  los  cristianos  pertene- 
cen verdaderamente  al  estado  eclesiástico,  y  no  existe  entre  ellos 
ninguna  diferencia,  como  no  sea  la  que  proviene  de  la  fun- 
ción, segiín  lo  indica  S.  Pablo  (1  Cor.  12,  12  ss.)  al  decir  que  to- 


(2)  "Man  hats  erfunden,  das  Bapst,  Bischoff,  Priester,  Kloster  volck 
wirt  der  geystlich  stand  genent,  Fursten,  Hern,  handtwercks  und  ackerleut  der 
weltlich  stand,  wilchs  gar  ein  feyn  Comment  und  gleyssen  ist"  (Manifiesto 
AU,  82;  cf.  EM,  AU  274). 
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dos  somos  un  solo  cuerpo,  pero  que  cada  miembro  tiene  su  fun- 
ción propia,  gracias  a  la  cual  sirve  a  los  otros..."  (3). 

El  autor  demuestra  estas  afirmaciones  con  argumentos  bí- 
blicos, históricos  y  racionales :  todos  ellos  versan  sobre  el  sacerdo- 
cio común  y  los  examinaremos  en  la  segunda  sección.  Después 
concluye:  a)  Que  "entre  laicos,  sacerdotes,  príncipes  y  obispos, 
o,  como  ellos  dicen,  entre  el  clero  y  el  siglo,  no  existe,  en  el  fondo, 
ninguna  otra  diferencia  que  la  proveniente  de  la  función  o  del 
oficio,  no  del  estado,  pues  todos  pertenecen  al  estado  eclesiásti- 
co..." (4).  b)  Que  "Cristo  no  tiene  dos  cuerpos  ni  dos  especies  de 
cuerpos,  uno  laico  y  otro  eclesiástico.  Siendo  cabeza  única,  no 
tiene  sino  un  cuerpo"  (5). 

Desarrollando  aún  su  idea  sobre  la  mera  diversidad  de  fun- 
ciones u  oficios,  declara  cuáles  son:  "los  que  hoy  llamamos  ecle- 
siásticos o  sacerdotes,  Obispos  o  Papa,  no  se  distinguen  por  nin- 
guna dignidad  especial,  si  no  es  porque  deben  administrar  la  pa? 
labra  de  Dios  y  los  sacramentos:  en  eso  consiste  su  oficio  y  su 
función"  (6).  Pero  esa  función  y  ese  oficio,  si  bien  son  prominen- 
tes, están  en  la  misma  línea  que  el  de  los  príncipes,  que  tienen 
en  su  mano  la  espada  y  el  azote  para  castigar  a  los  malhechores  y 
proteger  a  la  gente  de  bien;  están  en  la  misma  línea  que  la  de  "un 
zapatero,  un  herrero  o  un  agricultor  pues  cada  uno  tiene  el  ofi- 
cio y  la  función  de  su  taller,  y  es,  en  consecuencia,  consagrado 
sacerdote  y  obispo"  (7). 

(3)  "alie  Christen  sein  warhafftig  geystlichs  stands,  unnd  ist  unter  yhn 
kein  unterscheyd,  denn  des  ampts  halben  allein,  wie  Paulus  I  Cor.  XII, 
sagt,  das  wir  alie  sampt  eyn  Corper  seinn,  doch  ein  yglich  glid  sein  eygen 
werck  hat,  damit  es  den  andern  dienet"'  (Manifiesto  AU,  82). 

(4)  "Szo  folget  auss  dissem,  das  leye,  priester,  fursten,  bischoff,  und, 
wie  sie  sagen,  geistlich  und  weltlieh,  keynen  andern  unterscheyd  ym  grund 
warlich  haben  den  des  ampts  odder  wercks  halben,  unnd  nit  des  stands  halbenn, 
dan  sie  sein  alie  geystlichs  stands..."  (Manifiesto  AU,  86). 

(5)  Ibidem. 

(6)  "Gleych  wie  nw  die,  szo  mann  itzt  geystlich  heyst,  odder  priester 
bischoff  oder  bapst,  sein  von  den  andern  Christen  nit  weytter  noch  wirdigcr 
gescheyden,  dan  das  sie  das  wort  gottis  unnd  die  sacrament  sollen  handeln, 
das  ist  yhr  werck  unnd  ampt"  (Manifiesto  AU,  88). 

(7)  "Ein  schuster,  ein  schmid,  ein  bawr,  ein  yglicher  seyns  handtwercks 
ampt  unnd  werck  hat,  unnd  doch  alie  gleich  geweyhet  priester  und  bis- 
choffe..."  (Manifiesto  AU,  88). 
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2. — Explicación 

La  doctrina  luterana  se  reduce  a  tres  puntos:  1.  Concentra 
los  dos  estados  — eclesiástico  y  laico —  en  un  sólo,  el  eclesiástico; 
2.  Distingue,  dentro  de  este  estado,  diversos  ministerios;  3.  Equi- 
para ministerio  eclesiástico  y  profesión  humana,  reduciéndolos  al 
grado  de  "vocación  terrestre". 

Para  comprenderlo,  tenemos  que  examinar  el  valor  que  da 
el  teólogo  alemán  a  "estado".  Ello  exige  un  previo  estudio  de  la 
palabra  en  su  etimología  y  en  su  uso  tanto  bíblico  como  ecle- 
siástico. 

1)  Sentido  etimológico. 

Etimológicamente,  el  término  alemán  Stand  significa  el  pues- 
to (Stellung)  o  posición  (Lage)  que  ocupa  alguien  o  algo,  en  el  es- 
pacio o  en  el  tiempo.  De  ahí  deriva  el  sentido  figurado  de  con- 
dición (Beschaffenheit),  clase  (Rang)  o  estado  al  que  alguien  per- 
tenece. Hay  estados  naturales,  como  el  de  las  mujeres,  niños, 
etc.  Otros  son  de  carácter  sociológico  y  se  originan,  o  bien  en  el 
nacimiento,  o  bien  en  la  profesión,  o  en  la  forma  de  vida. 

2)  Sentido  bíblico 

Para  juzgar  a  Lutero,  nos  interesa  el  sentido  bíblico  eclesiás- 
tico de  "estado".  Prescindimos  de  los  estados  teológicos  de  Cristo 
y  de  la  naturaleza  humana.  Aun  bíblica  y  eclesiásticamente,  no 
nos  interesa  sino  el  estado  desde  el  punto  de  vista  sociológico. 
¿Existen  estados  "sociológicos"  en  el  seno  de  la  Iglesia?  Y,  si  exis- 
ten, ¿cuál  es  su  fundamento?  ¿Dogmático,  eclesiológico,  ascético  o 
jurídico? 

El  vocabulario  bíblico  no  establece  ninguna  diferencia  entre 
"clérigos"  y  "laicos".  No  son  dos  estados,  sino  dos  nombres  que 
ha  escogido  el  Espíritu  Santo  para  designar  al  pueblo  de  Dios. 
K\r¡po<;  significa  porción  caída  en  herencia,  y  designa  al  pueblo 
elegido,  porción  que  el  Señor  se  ha  reservado  para  sí,  o  a  Dios 
mismo,  herencia  del  pueblo  elegido.  En  1  Ptr.  5,  3,  por  ejemplo, 
designa  a  la  comunidad  que  ha  tocado  a  cada  uno  de  los  presbí- 
teros (cfr.  también  Colos.  1,  12-14;  2  Mach.  2,  17  etc.).  Lutero 
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dice,  refiriéndose  a  ese  texto :  "clero  no  se  refiere  a  'clerecía'  sino 
a  los  fieles,  que  son  heredad  del  Señor"  (8).  Tiene  razón,  no  obs- 
tante su  intención  polémica  (9). 

Aaíxdc;  no  se  encuentra  en  la  Biblia,  salvo  una  o  dos  veces  en 
las  versiones  de  Símaco,  Aquila  y  Teodoción.  Pero  su  sustantivo 
XaoQ  es  netamente  sacral,  pues  los  LXX  lo  emplean  para  designar 
al  "pueblo  consagrado"  (10). 

En  el  Antiguo  Testamento  el  Xao;  es  Israel  en  cuanto  fede- 
ración religiosa,  es  decir,  como  asociación  que  se  funda  sobre  las 
mismas  convicciones  religiosas,  como  nación  santa  o  segregada  por 
Yahvé,  fiel  a  la  elección  divina.  Elección  de  Dios  y  fidelidad  del 
pueblo  son  los  dos  bastiones  del  Aaóc.  La  ausencia  de  la  segunda 
ocasionó  el  trasplante  del  pueblo  de  Dios  desde  Israel  a  la  Igle- 
sia de  Jesucristo,  erigido  como  verdadero  Xaós  eí?  rspt-oíifjaiv  (I 
Ptr.  2.  9).  Todo  esto  nos  indica  que,  tanto  en  el  Antiguo  como  en 
el  Nuevo  Testamento,  el  pueblo  de  Dios  es  un  xXf,po;,  es  decir, 
un  segregado  para  ser  el  Xotós  áftov  entre  las  naciones.  Sus  miem- 
bros son  clérigos  o  elegidos,  y,  como  consecuencia  de  ello,  laicos, 
es  decir,  santos,  miembros  del  pueblo  de  Dios. 


(8)  MP,  WA  VII,  428. 

(9)  Calvino  reconoce  la  existencia  de  los  estados  laico  y  clerical,  pero 
añade:  "uso  de  esta  palabra  de  'clérigos'  porque  es  común,  si  bien  impropia; 
por  'clérigos'  entiendo  a  los  que  tienen  oficio  y  ministerio  en  la  Iglesia 
— aunque  querría  que  se  les  hubiese  llamado  con  otro  nombre  más  propio,  pues 
S.  Pedro  llama  a  toda  la  Iglesia  'clero  del  Señor',  e,  d.,  la  herencia  (1 
Petr.  5,  3).  Así,  este  nombre  no  conviene  a  un  solo  orden"  (L'Inslitution 
Ch.,  IV,  p.  76.  Ed.  Labor  et  Fides,  Geneve  1958). 

(10)  Merecen  tomarse  en  cuenta  las  observaciones  del  crítico  protestante 
R.  Meter.  THWzumNT,  IV,  29-49.  En  los  LXX,  Xa  ó;  significa  'Volk 
Gottes  ,  (pueblo  de  Dios),  no  en  el  sentido  de  'Bevolkerung'  (población)  o 
'Lente'  (gente)  sino  en  el  de  'Volkerschaff  (tribu),  'volkischer  Verband' 
(parentesco  de  clan),  e.  d.,  en  el  del  vínculo  por  el  cual  un  pueblo  es 
pueblo.  (Cf.  Gen.  34,  22).  De  ahí  que  cada  ciudad  no  tiene  sino  un  Xtó^.— 
De  las  2.000  veces  que  esta  palabra  se  repite  en  la  versión  de  los  LXX,  sólo 
140  se  emplea  en  plural.  Designa,  pues,  el  parentesco  de  Israel  como  pueblo, 
según  su  fundamento  religioso  fXaó;  heisst  also  der  volkische  Verband 
Israels  nach  seiner  religiosen  Begriindung  und  Bestimmtheit.  p.  35).  A  los 
demás  pueblos  se  les  designa  con  la  palabra  I8vó;  y  al  mismo  Israel,  cuando 
no  se  le  considera  en  sentido  religioso,  se  le  designa  con  otros  nombres. 
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3)    Uso  eclesiástico 

San  Clemente  Romano  (11)  opuso  por  primera  vez  los  nom- 
bres de  sacerdote  y  laico.  A  los  rebeldes  de  Corinto  les  recuerda 
que  en  el  Antiguo  Testamento  "al  Sumo  Sacerdote  se  le  confirieron 
funciones  particulares;  a  los  sacerdotes  se  les  señalaron  puestos  es- 
peciales; a  los  levitas  incumbían  servicios  propios;  el  laico  estaba 
ligado  a  los  laicos  por  preceptos  especiales"  (12). 

Es  curioso  que  el  Papa,  ante  discordias  y  rebeliones  de  una 
iglesia  particular,  se  limite  a  recordar  la  estructura  de  la  socie- 
dad israelita  teocrática.  ¿La  propone  como  simple  modelo,  o  co- 
mo verdadero  paralelo?  Su  texto  no  lo  dice,  y  no  podemos  apo- 
yarnos en  él  para  una  distinción  eclesiástica  de  clérigos  y  lai- 
cos (13). 

En  cambio  Hipólito  de  Roma,  a  finales  del  s.  II,  aplica  abier- 
tamente los  títulos  sacerdotales  a  los  obispos,  y  sin  duda  también 
a  los  presbíteros,  mientras  que  Polícrates  de  Efeso  llama  íepsuc; 
al  Apóstol  San  Juan  (14).  El  primero  emplea  el  término  de  un 
modo  resuelto,  como  si  se  tratara  de  una  cosa  comúnmente  re- 
cibida, y  le  da  un  origen  divino:  "oh  Dios,  que  habéis  establecido 
jefes  y  sacerdotes"  dice  en  la  Tradición  Apostólica,  3.  No  contra- 
pone sacerdotes  y  laicos,  pero  presenta  a  los  primeros  como  su- 
jetos de  un  rango  especial. 

El  " Sacramentarium  Serapionis"  vuelve  a  nombrar  a  este 
rango  sacerdotal,  y,  además  de  atribuirle  un  origen  divino,  le  da 
una  finalidad  litúrgica :  Dios  lo  ha  instituido  para  proveer  a  la 
celebración  del  culto.  Es,  pues,  un  estado  que  se  funda  en  un 
ministerio. 

(11)  Schrenk  advierte  que  ya  la  Didaché,  hablando  de  los  Profetas 
(¿neotestamentarios?)  les  aplica  la  palabra  de  sumo  sacerdote:  oí  áp^tspsu^  u|iov 
(TWzumNT  III,  284). 

(12)  "Pontifici  (oíptspsí)  enim  sua  ministeria  (Xe  itoo  priat)  data  sunt, 
et  sacerdotibus  (ispsüpiv)  suus  locus  (zó%oz)  constitutus  est,  et  Levitis  suum  mi- 
nisterium  (Bwxoviai)  propositum  est;  plebeius  (Xctt'xo^homo  laicis  (\aixo?¿)  praecep- 
tis  datus  est"  (1  Cor.  40,  5.  Ed.  de  C.  Th.  Schaefer,  Florilegium  Patritticum, 
Fase  XLIV). 

(13)  Parecido  es  el  juicio  de  Y.  Concar,  Jalons,  188. 

(14)  Cf.    Jalons,  189. 
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La  Tradición  Apostólica  nos  suministra  un  dato  de  gran  va- 
lor, al  distinguir,  de  una  parte,  la  institución  de  obispos,  presbí- 
teros y  diáconos  y,  por  otra,  la  de  viuda,  lector  y  subdiácono.  Los 
del  segundo  grupo  son  nominados  por  simple  katástasis  o  elección 
oral,  mientras  que  los  primeros  son  objeto  de  una  verdadera  or- 
denación. ¿A  qué  se  debe  esta  diversidad?  A  que  la  viuda,  por 
ejemplo,  no  ofrece  la  oblación  ni  tiene  servicio  litúrgico,  mientras 
que  los  obispos,  presbíteros  y  diáconos  se  ordenan  al  servicio  li- 
túrgico (15).  Y.  Conga R  concluye  que  los  dos  grupos  pertenecen  a 
dos  planos  diferentes,  "no  solamente  porque  son  distintos  y  jerar- 
quizados, sino  por  su  misma  ontología,  si  se  puede  decir  así"  (16). 
No  sé  si  sea  muy  acertado  el  término  "ontología",  como  será  más 
tarde,  cuando  se  trate  del  carácter  sacramental.  En  esta  época  aún 
no  se  hace  mención  de  "qualitas"  diferencial,  sino  únicamente  de 
una  modalidad  funcional  (17). 

Orígenes  (18)  y  Clemente  Alejandrino  son  más  claros  al  res- 
pecto (19). 

Tertuliano,  ya  montañista,  fue  el  primero  que  opuso  una 
unidad  interior  a  una  distinción  estructural,  invocando,  como  lo 
habían  hecho  Coré,  Datán  y  Abirón  en  el  Antiguo  Testamento 
(20),  la  santidad  indivisible  y  única  de  la  Iglesia,  como  funda- 
mento de  igualdad  ante  Dios  de  todos  los  miembros  del  pueblo 


(15)  Trad.  Apost.  cap.  IX.  Cf.  Jalons,  190. 

(16)  Jalons,  190. 

(17)  Refiriéndose  a  los  dos  primeros  siglos  de  la  Iglesia,  el  protestante 
E.  Hatch  reconoce  que  los  miembros  oficiales  de  la  comunidad  cristiana 
eran  designados  con  nombres  que  dan  la  idea  de  'Presidency'  o  'Leadership'; 
lo  mismo  significan  los  nombres  abstractos  de  los  oficios  eclesiásticos,  si 
se  exceptúa  Siaxovtez.  Más  aún,  los  términos  que  expresan  la  relación 
que  existe  entre  los  miembros  ordinarios  y  los  oficiales  indican  sujeción  o 
sumisión  a  la  autoridad  constituida  (The  Organization,  p.  111  A/61).  Ahora 
bien,  dichos  términos  no  eran  propios  de  la  comunidad  cristiana,  sino 
comunes  a  las  demás  organizaciones,  con  la  característica  general  de  "ordo". 
No  hay  que  dejarse  engañar  por  las  palabras  y  hay  que  mirar  más  bien  los 
hechos;  éstos  nos  indican  que  todos  los  cristianos  podían  enseñar,  barnizar, 
administrar  la  eucaristía,  etc.  (p.  114,  ss.). 

(18)  In  Hierem.  hom.  XI,  3;  PG,  13,  369. 

(19)  Strom.,  III,  c.  12;  PG,  8,  1189  C. 

(20)  Núm.  16,  3. 
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elegido :  "Differentiam  inter  ordinem  et  plebem  constituit  Ecclesiae 
auctoritas  et  honor  per  ordinis  consessum  sanctificatus,  adeo  ubi 
ecclesiastici  ordinis  non  est  consessus  et  offers  et  tinguis  et  sacer- 
dos  es  tibi  solus.  Sed  ubi  tres,  eeclesia  est,  licet  laici..."  (21). 

En  el  siglo  IV  adquirió  incremento  una  nueva  clase  dentro  de 
la  Iglesia,  la  monacal.  Por  entonces,  los  conceptos  se  repartían  de 
este  modo:  laicos  eran  los  cristianos  que  se  santificaban  en  el  mun- 
do; clérigo  era  el  hombre  encargado  de  una  función  (litúrgica)  y 
monje  era  el  nombre  de  un  estado  o  forma  de  vida  (22).  Por  una 
serie  de  razones  se  dieron  múltiples  interferencias  entre  clérigos  y 
monjes,  copiando  aquéllos  la  ascesis  de  éstos  y  ejerciendo  muchos 
de  éstos  las  funciones  de  aquéllos.  Sin  embargo,  seguían  existiendo 
los  monjes  laicos.  Sea  como  fuere,  de  la  distinción  tripartita  de 
laicos,  clérigos  y  monjes  se  llegó,  por  este  camino,  a  la  bipartita 
de  "hombres  de  culto"  y  "hombres  del  siglo";  el  criterio  fue  la 
idea  ascético-moral  de  forma  de  vida  y  no  la  jurídico-funcional  de 
posesión  o  carencia  de  poderes.  Con  ello  llegamos  a  una  "noción 
monástica"  (Congar)  de  estado,  que  Graciano  expresa  con  la  cé- 
lebre frase :  "Dúo  sunt  genera  christianorum" :  "Dos  son  las  espe- 
cies de  cristianos  (y  luego  de  mencionar  a  los  clérigos)  :  Hay  otra 
especie  de  cristianos  que  son  laicos.  En  efecto,  Xoco'c  significa  pue- 
blo. A  éstos  se  les  permite  poseer  bienes  temporales,  pero  sola- 
mente para  las  necesidades  de  uso.  Nada  es  más  miserable  que  des- 
preciar a  Dios  por  el  dinero.  Están  autorizados  para  contraer  ma- 
trimonio, cultivar  la  tierra,  dirimir  las  querellas  mediante  juicio, 
litigar,  depositar  ofrendas  sobre  el  altar,  pagar  los  diezmos.  De 
este  modo  podrán  salvarse,  con  tal  que  eviten  los  vicios  y  hagan 
el  bien". 

Dos  cosas  son  dignas  de  notarse  en  esta  descripción  del  laico: 
1)  Su  condición  se  presenta  como  una  concesión;  2)  Los  laicos, 
entregados  a  las  cosas  temporales,  no  tienen  parte  activa  en  el 
orden  de  las  cosas  sagradas  (23).  Por  desgracia,  ambas  ideas  ad- 
quirieron en  la  Iglesia  un  carácter  climatológico,  y  empalman 
directamente  con  la  noción  jurídica  de  estados. 

(21)  De  exhortatione  castitatis,  7.  Cf.  G.  Zanoni,  Tertuliano  Montañista 
e  il  Sacerdozio,  en:  "Euntes  Docete",  Roma  V  (1958)  75-87. 

(22)  Cf.  Jalons,  28. 

(23)  Cf.  Jalons,  23. 
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San  Buenaventura  inició  una  noción  teológica  de  estado, 
que  luego  terminó  en  concepto  jurídico.  El  criterio  inicial  es  la 
fe.  Con  relación  a  élla,  hay  tres  estados  dentro  de  la  Iglesia:  el 
de  simples  creyentes,  el  de  los  defensores  y  el  de  los  propagadores 
de  la  fe.  El  carácter  sacramental  es  el  que  establece  esta  triple  "ha- 
bitudo  ad  fidem".  Precisamenta  aquí  se  infiltra  el  matiz  jurídico, 
pues  el  carácter  es,  en  la  mente  del  Doctor  Seráfico,  una  "potes- 
tad". De  ahí  que,  de  la  consideración  inicial  de  "habitudo  ad  fi- 
dem" se  pasa  al  de  "potestas  ad  fidem"  que  puede  ser  meramente 
pasiva,  como  en  el  caso  del  Bautismo  y  de  la  Confirmación,  o 
activa,  como  acontece  en  el  Orden.  El  carácter  del  Orden,  dinámi- 
co y  activo,  establece,  pues,  una  profunda  diferencia  entre  los  que 
están  marcados  con  él  (ordenados  in  sacris)  y  los  que  no  poseen 
sino  el  carácter  estático  y  pasivo  del  Bautismo  y  de  la  Confir- 
mación (24).  Nada  más  elocuente  que  la  misma  frase  de  San  Buena- 
ventura :  "homo  ut  sanctus  ad  ministerium  templi  a  laicis  se- 
paratur"  (1.  c).  En  adelante,  la  misma  condición  del  laico  se 
encuentra  definida,  no  por  la  forma  de  vida,  sino  por  la  función, 
o  mejor  dicho,  por  la  falta  de  función  en  la  Iglesia.  Clérigo  es  el 
que  goza  de  potestad,  mientras  que  laico  es  "el  desprovisto  de  to- 
da participación  en  el  poder,  sea  de  jurisdicción,  sea,  sobre  todo, 
de  orden"  (25).  Huelga  decir  que  la  noción  de  estado  llegó  con 
ello,  a  un  unilateralismo  lamentable,  que  deplora  más  de  un 
teólogo  en  la  actualidad. 

¿No  sería  esta  actitud  una  de  las  causas  de  la  "secularización" 
a  que  asistimos  progresivamente  desde  el  siglo  XIII  en  adelante? 
De  las  relaciones  entre  clérigos  y  laicos  se  desplazan  las  mentes 
hacia  la  oposición  entre  la  espada  espiritual  y  la  temporal.  Hugo 
de  San  Víctor  había  considerado  a  la  Iglesia  como  un  cuerpo  de 
dos  costados  (26).  Sobre  todo  en  los  siglos  XIV  y  XV  se  llega  a 


(24)  Cf.  S.  Buenabentura,  Sent.  Lib.  IV,  d.  6,  p.  1,  articulus  unicus,  4. 

(25)  Vermersch  et  Creusen,  Epitome  Juris  Canonici,  1927,  t.  I,  n.  199 
(5.a  ed.,  1933,  N.°  231). 

(26)  H.  de  San  Víctor,  Dc  Sacramentis,  Lib.  II,  pars.  II,  cap.  III, 
PL,  176,  417  s.  El  punto  culminante  dc  esta  evolución  separatista  con  tenden- 
cia a  lo  antagónico,  está  representado  por  la  Bula  de  Bonifacio  VIII  (c.  1300), 
que  empieza  con  la  afirmación :  "Los  seglares  se  encuentran  respecto  de  los 
clérigos  en  situación  de  enemistad", 
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falsear  la  imagen  hugoniana,  concibiendo  la  Iglesia  como  dos 
cuerpos  con  sus  cabezas  respectivas,  formado  el  uno  por  obispos, 
clérigos  y  monjes  bajo  la  capitanía  del  Papa,  y  el  otro  por  caballe- 
ros y  paisanos,  bajo  el  régimen  del  Emperador.  Desde  el  siglo 
XIV,  el  gran  empeño  de  cada  uno  es  dominar  al  contrario :  para 
unos,  la  Iglesia  viene  a  ser  una  sociedad  de  clérigos,  constituida 
tan  sólo  por  la  jerarquía;  para  otros,  en  cambio,  se  convierte  en 
una  simple  asamblea  de  fieles.  Recuérdese,  en  el  segundo  aspecto, 
a  los  albigenses,  waldenses  y  espiritualistas,  por  un  lado,  y  a  los 
wiclefitas  y  husitas  por  otro. 

4)    Sentido  luterano 

Las  páginas  que  preceden  no  son  una  divagación  inútil;  tie- 
nen por  objeto  resolver  este  problema:  ¿Qué  concepto  de  estado 
combatió  Lutero  en  la  tesis  del  "estado  único"? 

a)  El  concepto  jurídico.  Léase  el  siguiente  texto  del  libro  de 
la  Cautividad :  con  el  sacramento  del  Orden  se  ha  llegado  a  aquel 
"semillero  de  implacables  discordias,  por  el  que  los  clérigos  y  los 
laicos  difieren  entre  sí  mucho  más  que  el  cielo  y  la  tierra,  con 
increíble  injuria  de  la  gracia  bautismal  y  confusión  de  la  comu- 
nión evangélica.  Aquí  empezó  efectivamente  esa  tiranía  implaca- 
ble de  los  clérigos  contra  los  laicos,  pues  en  la  confianza  de  la 
unción  corporal,  con  la  que  son  consagradas  sus  manos,  y  luego 
en  la  de  la  tonsura  y  el  vestido  talar  aquéllos  no  solamente  se  co- 
locan por  encima  de  los  demás  laicos,  ungidos  con  el  Espíritu 
Santo,  sino  que  los  consideran  como  perros  indignos,  que  tienen 
la  ventura  de  enumerarse  con  ellos  en  la  Iglesia"  (27). 

El  Reformador  se  encuentra,  pues,  ante  todo,  con  dos  estados 
en  sentido  jurídico;  dos  estados  que  diferían  entre  sí  por  estar 
dotados  de  potestad  el  uno  y  el  otro  por  carecer  de  élla :  dos  esta- 
dos que  estaban  en  situación  dialéctica,  pues  en  el  plano  social, 
los  unos  "tendían  a  ver  realizada  la  Iglesia  en  un  sacerdocio  sin 
pueblo"  y  los  otros,  en  "un  pueblo  sin  sacerdocio".  Honradamen- 
te, no  podemos  decir  que  Lutero  haya  tenido  en  su  vida  poco 
aprecio  por  el  sacerdocio;  sabe  que,  por  voluntad  de  Dios,  "sem- 


(27)    CB,  WA  VI,  563,  28-35. 
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per  sacerdotes  fuerunt",  que  Dios  mismo  lo  gobernó  por  múltiples 
signos  y  que  lo  llevó  a  la  cumbre,  en  la  mediación  sacerdotal  de 
Jesús.  Sabe  igualmente  que  son  ministros  del  "nacimiento  nuevo" 
y  que  su  gran  misión  es  dar  la  palabra  de  verdad,  sirviendo  a 
Dios  de  pregoneros.  Pero  también  sabe,  y  lo  ha  proclamado  des- 
de 1512,  que  los  sacerdotes  son,  por  su  negligencia,  los  responsa- 
bles de  los  pecados  y  vicios  que  oscurecen  la  sociedad,  pues  han 
dejado  de  predicar  la  sana  doctrina.  "Et  quae  potest  esse  nativitas, 
ubi  verbo  hominum,  non  Dei  generatur?",  preguntaba  en  el  ser- 
món de  1512.  Y  añadía:  "quale  verbum  talis  et  partus,  talis  po- 
pulus"  (28).  Profunda  o  superficial,  certera  o  equivocada,  no  po- 
demos negar  que  el  monje  agustino  tuvo  una  verdadera  preocupa- 
ción por  las  relaciones  entre  clérigos  y  laicos.  A  esta  preocupación 
acrece,  en  1520,  una  situación  personal  y  varias  circunstancias  am- 
bientales. Ulrich  von  Hutten,  Franz  von  Sickingen,  Silvestre  von 
Scbauenburg,  y  otros,  le  urgen  a  organizar  una  potente  confedera- 
ción contra  Roma,  que  le  amenazaba  con  la  excomunión.  ¿Pode- 
mos decir  que  su  Manifiesto  a  la  Nobleza  fue  una  mera  "pose"  de 
ofensiva  contra  el  Vaticano?  No  lo  parece,  al  menos  si  se  consi- 
dera la  obra  en  su  totalidad. 

Sus  ideas  fundamentales  siguen  la  línea  de  otras  anteriores  y 
más  hondas,  o,  más  simplemente,  de  su  actitud  dialéctica.  Su  dia- 
léctica de  lo  interior-exterior  se  exaspera,  frente  a  lo  que  él  con- 
sidera lucha  dialéctica  entre  clérigos  y  fieles;  cree  que  se  encuen- 
tran en  conflicto  el  alma  y  el  cuerpo  de  la  Iglesia,  es  decir,  la 
"communio  sanctorum"  y  la  "institución";  la  estructura  atenta 
contra  la  vida  del  pueblo  de  Dios;  los  externamente  ungidos  sub- 
yugan a  los  ungidos  por  el  Espíritu  Santo. 

b)  El  concepto  sociológico.  Equivocadamente  o  no,  Lutero 
cree  que  en  su  tiempo,  a  fuerza  de  urgir  el  concepto  jurídico  de 
estado,  se  ha  llegado  a  la  formación  de  dos  castas  dentro  de  la 
Iglesia.  Del  Stand  jurídicamente  adquirido  se  habría  pasado  a  dos 
Geschlecht  (29).  "Cristo  no  tiene  dos  cuerpos  — protesta —  ni  dos 


(28)  S.  WA  I,  12,  19-20. 

(29)  Así  lo  cree  H.  H.  Walz,  enjuiciando  la  situación  de  la  Edad  Media: 
"Die  Laienschaft  wurde  damit  gegeniiber  der  lehenden  die  horende,  gegenüber 
der  leitenden  die  gleitte  Kirche.  Man  konnte  in  MA  (Mittelalter)  geradezu 
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especies  de  cuerpos,  el  uno  laico  y  el  otro  eclesiástico.  Cristo  es 
una  sola  cabeza  y  no  tiene  sino  un  cuerpo"  (30).  Así  es  como  llega 
a  un  concepto  sociológico  de  casta:  el  clero  formaría  una  clase 
social  privilegiada  y  la  Iglesia  estaría  comprometida  en  una  lucha 
de  clases.  Ahora  bien,  el  monje  no  creía  en  la  lucha  de  clases  co- 
mo ley  de  la  historia,  ni  menos  de  la  historia  sagrada.  A  las  dos 
castas  "nacidas  de  lo  externo"  opone  una  sola,  engendrada  por 
la  Palabra,  en  el  acontecimiento  de  la  fe  y  del  bautismo  y  arti- 
culada en  un  sólo  cuerpo :  "todos  los  cristianos  pertenecen  verda- 
deramente al  estado  eclesiástico...  (pues)  todos  somos  un  solo  cuer- 
po... y  esto  proviene  de  que  todos  tenemos  un  mismo  bautismo,  un 
mismo  evangelio  y  una  misma  fe  y  somos  cristianos  del  mismo 
modo,  pues  son  el  Bautismo,  el  Evangelio  y  la  fe  los  únicos  que 
forman  el  estado  eclesiástico  y  el  pueblo  cristiano"  (31). 

Lutero  identifica,  pues,  el  estado  eclesiástico :  a)  con  el  cuer- 
po de  Cristo;  b)  con  el  pueblo  cristiano. 

En  realidad,  las  dos  expresiones  significan  lo  mismo  y  son  si- 
nónimas de  "communio  sanctorum"  o  Christliche  Gemeinde.  Un 
párrafo  del  Catecismo  Mayor  (1529),  entre  otros  muchos  que  podría 
aducir,  me  confirma  en  esta  interpretación.  El  fiel,  al  rezar  el 
"creo  en  la  comunión  de  los  santos"  quiere  decir  "creo  que  hay 
sobre  la  tierra  una  santa  comunidad,  un  pequeño  grupo  de  santos 
cuyo  único  jefe  es  Cristo.  Llamados  y  reunidos  por  el  Espíritu  San- 
to, tienen  una  misma  fe,  los  mismos  sentimientos  y  pensamientos; 
han  recibido  dones  diferentes,  pero  están  unidos  en  el  amor  y 
no  hay  entre  ellos  ni  sectas  (léase  castas)  ni  divisiones.  Yo  tam- 
bién soy  miembro  de  esta  comunidad  y  participo  de  todos  los 
bienes  que  ella  posee"  (32). 


von  zwei  verschiedenen  Geschlechten  oder  Volkern,  bis  heute  von  den 
zwei  Standen,  innerhalb  der  Christenheit  sprechen,  námlich  den  Kleriken 
und  den  Laiken".  (Welikirchen  Lexikon,  p.  819).  Handbuch  der  Okumene  im 
Auftrag  des  Deutschen  Evangelischen  Kirchentages.  Herausgegeben  von  H. 
Littell  u.  Hans  Hermann  Walz.  Kreuz-Verlag,  Stuttgart,  1960,  p.  819. 

(30)  Manifiesto  AU,  86. 

(31)  Manifiesto  AU,  82. 

(32)  LS,  Ed.  Je  Saie.  París,  1946,  p.  161-162. 
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3. — Conclusión 

En  resumen,  Lutero  se  opone  por  igual  al  concepto  jurídico 
de  potestad,  al  sociológico  de  casta  y  al  ascético  de  monje.  No 
existe  sino  un  estado  uno  y  único,  común  a  todos  los  cristianos. 

1.  — En  este  momento,  el  Reformador  piensa  en  un  concepto 
teológico  de  estado,  que  podría  definirse  del  modo  que  sigue:  "el 
estado  es  una  realidad  ontológica,  espiritual,  interna  y  sobrena- 
tural, proveniente  de  la  recepción  de  un  mismo  bautismo  y  la 
posesión  de  la  misma  fe". 

a)  Una  realidad,  a  saber,  la  "communio  sanctorum"  o 
"cuerpo  de  Cristo",  dentro  de  la  cual  todos  son  iguales;  b)  Ontoló- 
gica, es  decir,  interior  a  los  miembros  de  la  comunidad;  no  jurídi- 
ca, sociológica,  ni  ascética;  c)  Espiritual,  como  el  poder  que  la 
produce,  es  decir,  el  Espíritu  Santo,  por  medio  de  la  palabra,  la 
fe  y  el  bautismo;  d)  Interna,  pues  no  puede  discernirse  por  un- 
ciones, ni  vestidos,  ni  privilegios  visibles;  todo  acontece  entre 
Dios  y  el  alma  creyente;  e)  Sobrenatural,  es  decir,  de  origen  di- 
vino, no  de  institución  humana. 

2.  — Hemos  dicho  que  la  noción  teológica  de  Lutero  se  opone 
a  la  jurídica,  iniciada  en  la  Edad  Media.  El  Reformador  rechaza 
la  sacramentalidad  del  Orden,  los  "characteres  indelebiles"  y  la 
exclusividad  de  poderes  dentro  de  la  "communio  sanctorum".  Se 
opone  igualmente  a  la  noción  sociológica  de  casta,  pues  todos 
tenemos  una  misma  filiación  y  vivimos  en  contacto  con  una  sola 
cabeza,  que  es  Jesucristo.  Finalmente,  se  opone  a  la  noción  mo- 
nástica, rechazando  los  votos  monásticos  y  el  celibato  sacerdotal, 
como  lo  veremos  a  su  tiempo. 

3.  — Sin  embargo,  no  deja  de  reconocer  diferencias  en  la  Igle- 
sia: diferencias  funcionales  de  ministerio  y  servicio,  pues  S.  Pa- 
blo (Rom.  12,  4  88.;  1  Cor.  12,  12  ss.)  y  S.  Pedro  (2  Petr.  2,  9) 
recuerdan  que  "todos  somos  un  solo  cuerpo  cuya  cabeza  es  Jesu- 
cristo; cada  uno  es  miembro  del  otro"  (33).  Esto  significa  que 
no  son  diferencias  ontológicas.  Tampoco  son  jurídicas,  sino  minis- 
teriales o  de  servicio,  puesto  que  "cada  uno  tiene  su  función  pro- 


(33)    Manifiesto  AU,  86. 
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pia,  por  la  que  sirve  a  los  demás...".  No  es  la  potestad,  sino  la 
vida  nacida  del  amor  y  traducida  en  servicio  lo  que  pone  en  fun- 
ción la  santa  comunidad. 

Estas  breves  referencias  serán  completadas  más  tarde,  cuando 
estudiemos  el  "ministerio"  dentro  del  reino  sacerdotal,  que  es  la 
Iglesia.  Se  puede  decir  que  con  lo  expuesto  hasta  aquí  hemos  des- 
pejado el  campo  en  que  Lutero  va  a  levantar  su  doctrina  del  sacer- 
docio. Lo  asienta  en  un  terreno  netamente  teológico,  con  predo- 
minio de  lo  interior,  atendiendo  a  la  vida  de  la  Iglesia  y  no  a  su 
institucionalidad.  ¿Debemos  decir  que  su  doctrina  es  falsa?  No 
nos  parece  falsa  su  doctrina,  sino  su  posición.  Nadie  puede  negar 
que,  mirando  el  lado  interior  de  la  Iglesia,  no  existen  en  su  seno  ni 
diferencias  ni  grados.  Todos  somos  absolutamente  iguales.  La  gra- 
cia, la  fe,  los  dones  interiores  del  Espíritu  nivelan  a  todos  los  cris- 
tianos en  un  estado  uno  y  único  que  puede  llamarse  "filiación 
divina".  Nadie  tiene  preeminencia  en  este  dominio.  Por  lo  menos, 
nadie  tiene  preeminencia  esencial,  aunque  pueden  darse  diver' 
gencias  accidentales  de  grados  de  santidad,  etc.  S.  S.  Pío  XII  tiene 
palabras  muy  claras  al  respecto.  "No  hablemos  del  crecimiento 
interior  de  la  fe  y  de  la  vida  sobrenatural  — dice — ,  de  la  pureza 
de  corazón  y  del  amor  a  Dios  que  la  gracia  obra  en  lo  más  íntimo 
de  las  almas.  Es  demasiado  claro  que  en  este  particular  todos,  sin 
distinción,  tienen  los  mismos  derechos  y  los  mismos  privilegios, 
sean  sacerdotes  o  laicos,  gente  humilde  o  de  posición"  (34).  Con- 


(34)  Cf.  Pío  XII  Discurso  a  los  obreros  belgas,  11  de  Septiembre  de 
1949.  AAS.  Anno  XXXXI,  Series  II,  Vol.  XVI,  p.  547.  Se  trata,  en  el  fondo, 
del  "Cuerpo  Místico  de  Cristo",  aunque  Lutero  lo  explique  en  otro  sentido 
que  los  católicos,  sobre  todo  a  partir  de  1517.  Este  Cuerpo  Místico  continúa 
la  vida  del  Dios  encarnado  en  la  tierra  y  debe,  por  consiguiente,  continuar 
la  unión  de  Dios  con  el  hombre  en  Cristo.  De  este  Cuerpo  — dice  A.  Sustar — 
son  "llamados  algunos  para  desempeñar  un  ministerio  particular;  a  ellos  se 
les  encomienda  una  función  especial.  Pero,  por  el  hecho  de  serlo,  los  minis- 
tros no  son  "más"  cristianos.  Ambos,  ministros  y  pueblo  son  igualmente 
Iglesia,  pues  ambos  pertenecen  a  la  Iglesia,  por  vocación  sobrenatural  de 
Dios,  y  forman  el  Cuerpo  Místico  por  su  unión  mutua  y  con  Cristo.  Ambas 
realidades  están  referidas  una  a  otra:  la  jerarquía  al  pueblo  y  el  pueblo  a 
la  jerarquía.  Ni  la  jerarquía  sola,  ni  el  pueblo  solo  son  la  Iglesia.  Cier- 
tamente, nos  inclinaríamos  a  considerar  que  la  jerarquía  como  el  elemento 
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sideramos  inútil  multiplicar  la  bibliografía  en  apoyo  de  este  punto, 
suficientemente  manifiesto  para  que  necesitemos  de  testigos. 

La  equivocación  de  Lutero  está  en  su  postura.  Simplemente, 
escapa  al  "supuesto"  del  problema  y  se  sitúa  en  un  plano  di- 
ferente. De  un  asunto  que  debía  resolverse  en  el  plano  institucio- 
nal se  desplaza  hacia  el  dominio  interior  de  la  vida  sobrenatural. 
Estas  consideraciones,  que  podían  servirle  de  magnífico  motivo 
para  reprender  la  "clericalización"  de  la  Iglesia  externa,  le  llevan 
a  desconocer  un  orden  establecido  por  Dios  mismo.  Digamos  con 
mayor  previsión :  le  llevan  a  desfigurar  un  plan  que  provenía  de 
la  mente  divina.  Como  hemos  visto  en  la  parte  analítica  y  lo  pre- 
cisamos más  tarde,  tampoco  él  pudo  escapar  a  un  designio  tan 
manifiesto  como  es  la  "iglesia  externa",  organizada  según  un  plan 
y  dispuesta  según  unos  grados. 


más  importante  de  la  Iglesia,  por  su  oficio  o  ministerio,  ocupa  un  puesto 
superior.  Pero  en  realidad  la  jerarquía  existe  por  razón  del  pueblo  y,  sin  él, 
no  tendría  sentido  alguno.  Desde  este  punto  de  vista,  el  pueblo,  los  laicos, 
son  propiamente  más  importantes  que  la  jerarquía.  El  pleno  desenvolvi- 
miento de  la  Iglesia  se  da  sólo  en  el  pueblo,  al  que  ante  todo,  (temporal  y 
entitativamente)  pertenecen  los  ministros".  Der  Laik  in  der  Kirche.  Trad.  esp., 
p.  649. 


Sección  positiva 


EN  LA  IGLESIA  O  "COMMUNIO  SANCTORUM"  TODOS 
SON  SACERDOTES 

Una  vez  descrita  la  parte  negativa  de  la  doctrina  luterana  del 
sacerdocio  común,  que  se  caracteriza  por  una  negación  del  estado 
clerical  y  laical  dentro  de  la  Iglesia  y  la  reducción  de  todos  los 
cristianos  al  solo  y  único  estado  eclesiástico,  vamos  a  estudiar  el 
lado  positivo  del  sacerdocio:  su  existencia  (I),  su  origen,  tanto 
histórico,  como  causal  y  formal  (II),  su  naturaleza  (III). 


Capitulo  I 

EXISTENCIA  DEL  SACERDOCIO  COMUN  DE  LOS  CREYENTES 

Demostrar  la  existencia  del  sacerdocio  común  es  una  de  las 
cuestiones  más  sencillas  de  la  Teología.  No  ocurre,  por  ejemplo, 
lo  que  con  el  carácter  sacramental  o  la  sacramentalidad  del  Orden, 
con  la  institución  de  la  Confirmación,  etc.,  que  no  pueden  escla- 
recerse sino  por  un  cuidadoso  estudio  de  la  Tradición  y  del  ma- 
gisterio. La  existencia  del  sacerdocio  común  se  contiene  clara- 
mente en  la  Escritura  y  en  la  Tradición  de  la  Iglesia.  "Fundada 
como  está  en  la  Escritura  y  en  la  Tradición  — dice  P.  Dabin — 
sobrepasa  la  esfera  de  la  opinión,  de  la  simple  creencia,  de  la 
probabilidad,  para  entrar  en  el  dominio  de  la  doctrina  católi- 
ca" (35). 


(35)    P.  Dabin,  Le  Sacerdoce  des  Fideles  dans  la  Tradition,  pp.  53-54. 


11» 


SEGUNDA  PARTE 


Si  Lutero  no  procediera  según  un  método  especial  y  según 
un  contexto  que  no  puede  confundirse  con  el  católico,  podríamos 
juntar  sus  pruebas  y  las  que  establece  la  teología  católica,  para 
demostrar  la  existencia  del  sacerdocio  común.  Sin  embargo,  hay 
una  gran  diferencia  entre  sus  pruebas  y  las  nuestras.  Es  indis- 
pensable que  sea  así,  por  otra  parte.  El  Reformador  sigue  una 
dialéctica  que  no  es  la  nuestra.  Un  mismo  texto  puede  tener  di- 
versa interpretación  o,  al  menos,  distinta  acentuación  si  es  leído 
por  él  o  si  es  leído  por  un  teólogo  católico. 

Bajo  el  título  de  "existencia  del  sacerdocio  común"  podríamos 
exponer  toda  la  doctrina  luterana,  agrupándola  en  pruebas  de  or- 
den bíblico,  histórico  y  teológico.  Pero  esto  no  corresponde  al 
plan  de  explicación  que  queremos  dar  de  ella.  Nos  limitaremos 
a  los  textos  bíblicos  que  podrían  llamarse  "sacerdotales",  empe- 
zando por  un  examen  usual  de  los  términos  y  pasando  luego  a  la 
exégesis  de  los  mismos  textos. 

I.    Términos  sacerdotales 

1 .  -  Ispeó;; 

1. — "Las  palabras  'sacerdote',  'cura'  y  'eclesiástico'  son  mal 
empleadas,  al  aplicarlas  a  un  pequeño  grupo  que  llaman  estado 
eclesiástico.  La  Escritura  no  distingue  sino  un  grupo  de  sabios, 
a  los  que  llama  'ministros',  'siervos'  y  'oeconomos',  es  decir, 
servidores,  siervos  e  intendentes,  los  cuales  deben  predicar  a  los 
otros  Cristos,  la  fe  y  la  libertad  cristiana"  (36). 

Por  lo  que  se  refiere  a  la  palabra  "sacerdote",  ésta  no  se 
aplica  sino  a  Cristo  o  a  todos  los  fieles.  En  efecto,  prescindiendo 
de  los  pasajes  que  nombran  a  Jesús,  no  existen  sino  tres  textos 
nootestamentarios  que  mencionan  a  los  sacerdotes  de  la  Nueva 
Alianza,  y  en  los  tres,  no  se  trata  de  un  grupo  especial,  sino  de 


(36)  "Es  ist  dem  wortlin,  "priester",  "pfaff"  "geystlich"  und  des  gleychen 
unrecht  geschehen,  das  sie  von  dem  gemeynen  hauffen  seyn  getzogen  auff 
den  kleynn  hauffen,  den  man  itzt  nennt  geystlichen  stand.  Die  heylige  srhrifft 
gibt  keynen  andern  unterscheyd,  denn  das  sie  die  gelerten  odder  geweyheten 
nennt  ministros,  servos,  oeconomos,  das  ist:  diener,  knecht,  schaffner,  die 
do  sollen  den  andern  Christum,  glauben  und  Christliche  freyheit  predigen" 
(FM,  AU  274). 
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todos  los  cristianos.  Lutero  aduce,  en  diversas  ocasiones,  1  Petr.  2, 
9;  Apoc.  5,  10  y  Apoc.  20,  6.  "Atque  praeter  haec  tria  testimonia 
nihil  invenitur  in  universo  testamento  novo,  quod  sacerdotum  ex 
nomine  meminerit"  (37). 

¿Cómo  interpretar  este  hecho?  (38).  Lutero  va  demasiado  le- 
jos cuando  procede  de  él  a  la  negación  del  sacerdocio  jerárquico. 
Lo  normal  sería  servirse  de  él,  como  lo  ha  hecho  la  tradición,  para 
afirmar  la  existencia  de  un  sacerdocio  universal.  Mas  prescinda- 
mos por  ahora  de  este  lado  negativo,  y  examinemos  la  validez  de 
su  afirmación  positiva. 

2. — Todos  saben  que  ispeó?  nunca  se  aplica  en  el  Nuevo 
Testamento  a  los  sacerdotes  ministeriales.  El  crítico  protestante 
G.  Schrenk.  observa  que  "aun  prescindiendo  de  la  palabra,  es  sor- 
prendente que  el  culto  y  principalmente  la  imagen  del  sacerdote 
no  encuentra  ningún  empleo  en  las  expresiones  de  Jesús"  (39). 
Ni  siquiera  El  se  ha  manifestado  como  sacerdote  (40).  Tampoco  los 
apóstoles  se  llaman  sacerdotes  a  sí  mismos.  Muchos  autores  cató- 
licos han  visto  en  este  hecho  una  intención  velada  de  Jesús  y  de 
los  Apóstoles,  de  evitar  el  nombre  de  "sacerdote"  para  no  susci- 
tar en  las  mentes  la  idea  del  sacerdocio  viejotestamentario,  abro- 
gado por  Cristo.  Juan  Fisher,  por  ejemplo,  contesta  al  texto  ci- 


(37)  MP,  WA  VIII,  416,  26-27. 

(38)  Ultimamente,  Ph.  H.  Menoud,  L'Eglise  et  les  ministéres  selon 
le  Nouveau  Testament.  Delachaux  et  Niestle,  p.  23,  traduce  Rom.  15.  16, 
tspoupYouvra:  to  cuaffsXiov  xoü  0sou  por  "faisant  fonction  de  prétre  de  l'Evangile 
de  Dieu"  Y.  Concar,  en  una  obrita  de  tipo  periodístico,  observa  que  Rom. 
15,  16  es  el  "único  texto  del  Nuevo  Testamento  donde  la  palabra  "sacer- 
dote, tepEÓQ,  se  encuentra,  al  menos  bajo  su  forma  verbal,  aplicada  a  la 
función  apostólica,  y  expresa  el  cargo  o  la  tarea  propia  del  sacerdocio  je- 
rárquico...". (Por  qué  me  hice  sacerdote.  Encuesta.  Ed.  Sigúeme,  Salamanca, 
1961,  p.  87). 

(39)  "Aber  abgesehen  vom  Wort  ist  es  zunachst  auffallend,  dass  der 
Kult  und  zumal  das  Bild  des  Priesters  in  den  Sprüchen  Jesu  keine  Verwen- 
dung  findet"  (TWzumNT,  III,  263,  36-38). 

(40)  O.  Cullmann  concluye,  sin  embargo,  que  era  "imposible  que  Je- 
sús no  se  haya  aplicado  a  sí  mismo,  si  no  el  título,  por  lo  menos  la  idea 
de  Sumo  Sacerdote  según  el  orden  de  Melquisedech"...  "Jesús  considera  su 
misión  como  el  cumplimiento  de  un  sacerdocio"  Christologie,  p.  78,  79. 
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tado  del  libro  sobre  la  abrogación  de  la  Misa  privada:  se  evitó 
la  palabra,  "partim  ut  judaeorum  sacerdotes  non  inde  nimis  irri- 
tarentur,  partim  ut  vitaretur  confusio,  si  tam  nostri  quam  pariter 
sacerdotes  apellarentur..."  (41). 

Podrán  excogitarse  mil  razones,  pero  todas  serán  meras  con- 
jeturas. A  nosotros  nos  interesan  los  hechos,  y  éstos  se  escalonan 
en  las  tres  siguientes  afirmaciones  de  Y.  Congar:  1)  Los  textos 
del  Nuevo  Testamento...  aplican  el  título  de  sacerdote  o  de  sa- 
cerdocio, sea  a  Cristo  sea  a  los  cristianos  como  tales"  (42). 
2)  Los  textos  del  Nuevo  Testamento,  los  Padres  Apostólicos  y  los 
subapostólicos  utilizan  la  palabra  tepeó?  o  eventualmente  ap^íspeóc 
sea  para  designar  a  los  sacerdotes  del  sacerdocio  levítico,  sea 
para  designar  a  los  sacerdotes  paganos;  no  lo  plican,  en  el 
interior  del  régimen  cristiano,  sino  a  Cristo  de  una  parte,  o  a 
todos  los  fieles  de  otra"  (43).  3)  "Los  textos  del  Nuevo  Tes- 
tamento, de  los  Padres  Apostólicos  y  de  los  Apologistas,  no  sola- 
mente no  aplican,  sino  parece  que  evitan  aplicar  las  palabras 
íepeóc   o   ap^íepeúi;  a  I03  ministros  de  la  Iglesia  cristiana"  (44). 

2"  — Aaxpeúío,  Aeixoupféu)  y  Q-uaiaaiepiov. 

No  será  inoportuno  completar  el  dato  de  Lutero  sobre  el 
término  ispeó?  con  las  conclusiones  del  protestante  Strathmann 
sobre  Xaxpeúio  y  XeitoupTÉu). 

a)  AotTpsúco  designó  en  los  LXX  una  acción  cultual.  Tanto 
este  verbo  como  su  forma  nominal  Xaxpeíüt  se  usan:  a)  o  bien 
para  designar  el  culto  de  los  dioses  falsos  (Rom.  1,  25),  o  bien 
el  culto  del  Antiguo  Testamento  (Mt.  4,  16;  Le.  2,  37).  b)  Pero, 
cuando  se  trata  de  los  cristianos,  se  trata  siempre :  o  del  minis- 
terio apostólico,  o  de  la  vida  santa  de  los  cristianos  y  especial- 
mente de  la  caridad:  es  un  culto  espiritual  que  no  está  reservado 


(41)  J.  Fischer,  Sacri  Sacerdotii  defensio  contra  Lutherum.  1525.  CC, 
IX,  62. 

(42)  Y.  Concah,  Jalons...,  p.  170. 

(43)  Y.  Concar,  Jalons...,  p.  173-174. 

(44)  Y.  Concar,  Jalons...,  p.  188;  cf.  p  192. 
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a  una  clase  especial  de  cristianos  sino  a  la  enseñanza  de  toda 
la  vida  cristiana  (Cf.  Rom.  12,  1;  Phil.  3,  3;  Hebr.  12,  28)  (45). 

b)  AstToopY£«>  tiene  en  los  LXX  un  sentido  exclusiva- 
mente sacro  y  designa  por  una  parte  las  funciones  de  sacerdotes 
y  levitas  viejotestamentarios;  en  el  Nuevo  Testamento  recibe 
un  nuevo  significado,  designando  a  Cristo,  considerado  como  el 
que  realiza  lo  que  el  culto  antiguo  no  hacía  más  que  anunciar 
(Hebr.  8,  6);  tratándose  de  los  cristianos,  excepto  un  solo  caso 
(Ad.  13,  2)  no  indica  sino  el  culto  espiritual  de  la  vida  cristiana 
de  fe  (Phil.  2,  17)  y  de  caridad,  especialmente  para  con  los 
pobres  (Rom.  15,  27;  2  Cs>r.  9,  12;  Phil.  2,  30).  Pero  se  guarda 
de  designar,  lo  mismo  que  el  sustantivo  XsixoupYÍa  una  cate- 
goría especial  de  fieles  especialmente  dedicados  al  culto  (46). 

c)  Todavía  añadimos  el  significado  de  duaiaoTspiov  = 
altar,  en  el  mismo  sentido.  "El  altar  es  Cristo,  o  la  comunidad 
de  fieles,  o  el  fiel  individual;  hasta  San  Ireneo,  la  palabra 
froataaTspiov  no  se  aplica  a  la  mesa  de  la  celebración  litúrgica  si- 
no de  un  modo  excepcional"  (47). 

Este  rápido  examen  de  palabras  nos  permite  establecer  las 
siguientes  conclusiones:  1)  Lutero  tiene  razón  al  afirmar  que 
la  palabra  íepsu?  no  se  aplica,  en  el  Nuevo  Testamento,  sino  a 
Cristo  y  a  los  cristianos.  Su  idea  se  refuerza  por  el  uso  semejante 
de  los  términos  Xaxpeúco,  XeiTouptéco,  y  duataaxepiov;  2)  Lutero  pro- 
cede unilateralmente  cuando,  de  la  ausencia  de  las  palabras,  con- 
cluye la  ausencia  de  un  hecho,  es  decir,  la  inexistencia  del  sacer- 
docio jerárquico;  3)  Lo  único  legítimo,  después  de  este  examen 
de  términos,  es  sospechar  que  todos  los  fieles  están  investidos  de 
una  dignidad  sacerdotal. 


(45)  Strathmann,  TWzumNT  IV,  pp.  62-66. 

(46)  Sthathmann,  TWzumNT  IV,  pp.  232-338.  Cf.  E.  Schweizer,  D  m 
Leben  des  Herrn  in  der  Gemeinde  und  ihren  Diensten.  Eine  Untersuchung 
der  neutestamentlichen  Gemeindeordnung,  Zürich,  1946,  p.  19  ss.  Philippe-H. 
Menoud,  L'Eglise  et  les  ministeres  selon  le  Nouveau  Testament,  Delachaux  et 
Niestle,  p.  19. 

(47)  Y.  Concar,  Jalons...,  p.  174. 
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II.    Textos  sacerdotales 

Como  hemos  visto  en  la  parte  analítica,  el  texto  más  antiguo 
en  las  citaciones  de  Lutero  es  Apoc.  5,  10,  aludido  en  el  primer 
comentario  de  los  salmos.  Sin  prestarle  atención,  el  Reformador 
usaba  hasta  1519  los  pasajes  que  se  refieren  al  asna  de  Balaán 
y  al  niño  Samuel.  Pero  en  este  año,  poco  después  de  la  disputa 
con  Juan  Eck  en  Leipzig  (48),  descubrió  la  fuerza  probatoria 
de  1  Petr.  2,  9.  Desde  entonces  lo  citó  con  insistencia  entre  1520- 
1523.  A  este  texto  hay  que  añadir  Apoc.  5,  10  y  Apoc.  20,  6. 

¿Cómo  interpreta  el  monje  agustino  estos  tres  textos?  Será 
de  gran  interés  conocer  los  puntos  de  contacto  que  nos  unen 
con  él,  y  por  eso,  daremos  una  exégesis  más  o  menos  detallada  de 
los  pasajes  mencionados. 

1.— 1  Petr.  2,  1-10. 

I. — Este  texto,  que  debe  leerse  en  conexión  con  sus  lugares 
paralelos  de  Rom.  9,  33;  1  Cor.  3,  11;  14,  4;  Eph.  2,  19-22, 
es  traducido  por  Lutero  del  siguiente  modo :  "yhr  seit  ein  kuni- 
glich  priesterthum  und  ein  priesterlich  kunigreych"  (49)  (vosotros 
sois  un  sacerdocio  real  y  un  reino  sacerdotal).  En  latín  traduce: 
"vos  estis  genus  electum,  regale  sacerdotium  et  sacerdotale  reg- 
num"  (50). 

Esta  versión,  más  que  traducción  literal,  es  un  comentario 
del  texto  bíblico.  Prueba  de  ello  es  la  lectura  que  presenta  el 
mismo  Reformador  en  su  traducción  alemana  de  la  Biblia:  "Ihr 
aber  seid  das  auserwahlte  Geschlecht,  das  kónigliche  Priestertum, 
das  heilige  Volk  des  Eigentums..."  (51).  Esta  última  versión  coin- 
cide con  la  que  trae  la  Biblia  de  Jerusalén:  "mas  vosotros  sois 
una  raza  elegida,  un  sacerdocio  real,  una    nación    santa  (52); 


(48)  VA  II,  271,  189,  301. 

(49)  Manifiesto  AU,  82. 

(50)  CB,  WA  VI,  564,  9. 

(51)  Luthcrs  Bidelüberselziing,  Berlín,  Britische  und  auslandische  Bibel 
gesellschaft,  1910. 

(52)  S.  Bible,  París,  1956. 
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coincide  igualmente  con  la  Vulgata:  "Vos  autem  genus  electum, 
regale  sacerdotium,  gens  sancta". 

Por  consiguiente,  la  misma  versión  de  Lutero  ya  es  una 
interpretación  del  texto  petrino.  Aunque  no  lo  dice,  es  permitido 
pensar  en  una  equivalencia,  según  él,  de  1  Petr.  2,  9  y  Ex.  19,  6, 
pues  el  primer  miembro  de  la  versión  "un  sacerdocio  real"  corres- 
ponde al  texto  exodal,  mientras  que  el  segundo  "sacerdocio  real" 
es  el  petrino  propiamente  dicho.  Elimina  de  raíz  el  problema 
exegético  que  se  plantea  Cayetano,  como  vamos  a  verlo  después 
de  poco. 

Dos  puntos  quedan  claros:  a)  Lutero  no  fue  ajeno  a  Ex.  19,  6. 
b)  En  virtud  de  su  versión-comentario,  quiso  dar  al  texto  petrino 
un  sentido  de  verdadero  sacerdocio,  no  de  sacerdocio  metafórico, 
como  lo  harían  sus  adversarios  Cayetano,  Fabri,  Fisher,  etc. 

Lo  primero  se  justifica  tanto  entre  católicos  como  entre  pro- 
testantes. G.  Schrenk  afirma  que  "lo  particular  de  todo  el  pasaje 
de  1  Petr.  2,  1-10  está  en  la  consecuente  traslación  de  los  pre- 
dicados de  santidad  y  dignidad  de  Israel :  pueblo  de  propiedad, 
templo,  sacerdocio  (incluido  el  culto),  a  la  comunidad  cristiana 
venida  del  paganismo"  (53).  "La  idea  se  desenvuelve  y  las  imá- 
genes se  desarrollan  en  el  cuadro  exodal",  confirma  P.  Dabin, 
entre  los  católicos  (54).  Por  esta  razón  la  segunda  conclusión  que 
se  sigue  de  la  posición  luterana  no  puede  entenderse  sino  a  través 
de  una  cuidadosa  interpretación  de  Ex.  19,  6. 

IL — Exodo  19,  6  ha  tenido  diversas  lecturas.  En  hebreo  se 
dice  "mamlekhet  cohanim"  (reino  de  sacerdotes).  La  Vulgata, 
que  seguramente  fue  usada  por  Cayetano  y  Calvino  etc.,  tiene 
"regnum  sacerdotale",  mientras  que  en  la  versión  de  Símaco  y 
Teodoción  separa  "reino,  sacerdotes".  Por  fin,  los  LXX  tra- 
ducen el  original  hebreo  por  (iaaiXeiov  íepateufia.  Esta  versión 


(53)  "Das  Besondere  des  ganzen  Abschnitte  1  Petr.  2,  1-10  liegt  in  der 
folgerichtigen  Ubertragung  der  Pradikate  des  Heils  und  der  Würde  Israels: 
Eigentumsvolk,  Tempel,  Priesterschaft  (mit  Opferdienst)  auf  die  heidenchrist- 
Iiche  Gemeinde"  (TWzumNT  III,  250,  28-31). 

(54)  P.  Dabin,  Le  Sacerdoce  Royal  des  Fideles  dans  les  Livres  Saints, 
París,  1941,  p.  180. 
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es  defectuosa  y  ambigua,  pues  ftaaíXsiov  puede  tomarse  como 
adjetivo,  que  es  lo  más  frecuente,  o  como  sustantivo  (regio  o 
reino,  respectivamente);  por  otra  parte,  el  concreto  cohanim 
(sacerdotes)  ha  sido  reemplazado  por  el  sustantivo  abstracto 
íepatcujxa  (sacerdocio).  Ahora  bien,  Pedro  ha  tenido  en  cuenta 
el  texto  de  los  LXX,  y  de  ahí  que  traduzca  "regale  sacerdotium" 
y  no  "regnum  sacerdotum"  (reino  de  sacerdotes),  como  sería  lo  nor- 
mal, si  hubiese  tenido  ante  los  ojos  el  texto  hebreo.  Según 
Dabin,  la  mejor  traducción  sería  "royanme  de  prétres" :  es  la  más 
adecuada  al  hebreo  y  la  más  racional.  La  más  adecuada,  por  las 
observaciones  anteriores.  La  más  racional,  pues  la  "teocracia  de 
Israel  constituye  un  reino  en  el  que  todos,  en  algún  grado,  son  sa- 
cerdotes, pues  que  todos  pertenecen  y  son  consagrados  a  Yahvé. 
El  texto  hebreo  (reino  de  sacerdotes)  no  dice  que  todos  sean  sa- 
cerdotes, mientras  que  la  traducción  de  los  LXX  añade,  a  su  cua- 
lidad de  sacerdotes,  la  de  reyes"  (54  a). 

Idénticas  son  las  conclusiones  del  protestante  Schrenk.:  Exo- 
do 19,  6.  traduce  él  por  Kónigtum  von  Priestern,  dando  luego  su 
significado:  "ein  Kónigreich,  das  aus  Priestern  besteht''  (un  reino 
que  se  compone  de  sacerdotes). 

Hechas  estas  observaciones  lingüísticas,  debemos  establecer 
el  sentido  de  Exodo  19,  6. 

En  general,  hay  dos  tendencias  en  su  interpretación: 

a)  Minimizantes:  Esta  tendencia  fue  iniciada  por  Cayetano, 
para  combatir  la  interpretación  luterana.  El  teólogo  tomista  da 
a  Ex.  19,  6  una  versión  completamente  rara,  al  traducirlo  por 
"reino  sacerdotal",  haciendo  del  sustantivo  hebreo  (abstracto  o 
concreto,  ya  no  importa  en  este  caso)  un  adjetivo  de  reino,  con 
lo  cual  debería  leerse:  "seréis  para  mí  un  reino  sacerdotal"  (55). 
El  sacerdocio  es,  pues,  una  cualidad  que  se  concede  a  la  teocracia 
israelita  como  tal,  no  a  los  individuos  del  pueblo  elegido.  El  reino 
es  realizado  por  el  sacerdocio  (56).  Ahora  bien,  para  que  un  reino 
sea  sacerdotal,  basta  que  en  su  seno  exista  un  grupo  de  sacerdo- 


(54  a)    P.  Dabin,  Ob.  cit.,  págs.  30-31. 

(55)  Cayetano,  Novi  TesUimenti  JcnUicula,  en  "Nova  el  Vetera",  Fribourg 
(Suiza),  t.  XIV,  1939,  pp.  275. 

(56)  Cayetano,  ob.  cit.,  p.  280. 
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tes  (57);  este  grupo  visible  hace  igualmente  visible  a  la  realeza 
de  Israel,  que  era  algo  invisible;  la  hace  visible,  por  ejemplo, 
cuando  el  sacerdote  da  la  sentencia  en  casos  difíciles  (Deut.  7,  12). 

La  sentencia  de  Cayetano  originó  una  tendencia  bastante  re- 
presentada hasta  hace  poco.  Pero  tiene  un  defecto  de  base,  que 
es  su  versión  ilegítima.  Sobre  ella  se  construye  una  elaboración 
teológica  de  sentido  teocrático  y,  en  consecuencia,  minimizante. 
Se  la  reprochó  Estius  (58) ;  y,  modernamente,  el  P.  Dabin,  reco- 
nocido como  especialista  en  la  materia,  dice  en  contra  de  él  que 
"el  complejo  del  sacerdocio  real  no  parece  enteramente  reductible 
al  concepto  de  teocracia.  Aquí  se  trata  de  una  forma  constitucio- 
nal de  régimen,  allí  de  una  cualidad  inherente  a  la  nación  judía, 
tomada  colectivamente,  y  a  cada  uno  de  los  individuos  que  la 
componen"  (59). 

b)  Exagerada :  El  protestante  Augusto  Dillmann  afirma  que 
en  Ex.  19,  6  se  trata  de  un  reino  de  sacerdotes  en  donde  todos  son 
tan  consagrados  a  Dios  como  los  aarónicos;  que  están  tan  cerca 
de  Dios  como  ellos  y  que,  por  tanto,  tienen  acceso  inmediato  a 
El"  (60).  Esta  concepción  es  ajena  al  Antiguo  Testamento.  El 
pueblo  israelita  está  constituido  como  una  sociedad  esencialmen- 


(57)  Ibidem. 

(58)  Estius,  Annotationes  (in  Exod.)  Douai,  1628,  p.  47. 

(59)  P.  Dabin,  ob.  cit.,  p.  31. 

(60)  A.  Dillmann,  Kurzgefasstes  exegetisches  Handbuch  zum  Alten  Tes- 
tament.  12.  Lieferung.  Die  Bücher  Exodus  und  Leviticus,  Leipzig,  1880,  pp. 
195-196:  "...das  heisst  nicht  ein  Konigthum  ais  abstr.  pro  eonc.  konighliehe 
Leute  (LXX  Targg.  Pesch.,  noch  Ke.),  sondern  ein  koniglich  von  Priestern, 
d.  h.  ein  von  mir  ais  Konig  regiertes  Gemeinwesen  oder  Reich  von  Priestern, 
ein  Reich,  dessen  Bürger  alie  Priester  sind,  d.  h.  (in  diesem  Zusammenhange 
nicht:  priesterliche  Heilsvermittler  für  andere  Volker,  sondern)  mir  geweihte 
Diener,  die  nach  meinem  Ñamen  sich  nennen,  bei  mir  Zutritt  haben,  mir 
fortwahrend  nahe  sind,  ganz  meinem  Dien^te  leben  (Núm.  16,  5,  18,  1  ss.), 
und  noch  kürzer  aber  im  selben  Sinn  ein  heiliges  Volk,  d.  h.  ein  Volk, 
welches  sammtlich  nicht  blos  in  einzelnen  seiner  Glieder,  in  die  gotliche 
Heiligkeit  aufgenommen  sich  so  rein  halt,  wie  es  die  Gemeinschaft  mit  dem 
Heiligen  erheischt  (Lev.  11,  44  s.,  20,  26.  Dt.  14,  15.  21)  und  hinwiederum 
durch  diese  Gemeinschaft  geschützt,  unantasbar  gemacht  wird.  Damit  ist  ein 
hohes  und  hochstes  Ziel  gesteckt,  an  dessen  Erreichung  die  ganze  Zukunft 
hindurch  gearbeitet  werden  solí". 
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te  desigual.  Las  tentativas  de  nivelación  de  Coré,  y  las  usurpacio- 
nes del  poder  como  las  de  Ozías  (2  Par.  XXVI,  18)  son  severa- 
mente castigadas. 

¿Qué  piensa  Lutero  sobre  Ex.  19,  6?  No  podemos  decirlo  con 
plena  certeza;  sin  embargo,  he  aquí  algunas  observaciones: 

a)  Es  posible  que  haya  conocido  la  lectura  de  Cayetano,  o 
que  ambos  la  hayan  recibido  de  una  fuente  común,  pues  el  Dr. 
Juan  Fabri,  en  su  "Malleus  in  haeresim  lutheranam",  repite  la 
versión  de  Cayetano  (61).  ¿O  es  que  Fabri  estaba  influenciado  por 
el  Cardenal  del  Vio?  En  el  primer  caso  Lutero  habría  rechazado 
la  lectura  de  "regnum  sacerdotale",  y  sobre  todo  de  su  interpreta- 
ción, haciéndola  sinónimo  de  "sacerdotium  regale". 

b)  Si  no  fuera  así,  sabemos  que  el  monje  agustino  conside- 
raba como  auténtico  el  sacerdocio  de  Adán,  Abel,  etc.,  si  bien  lo 
calificaba  de  "minutissimum"  (62).  Desde  entonces,  dice,  "sem- 
per  sacerdotes  fuerunt"  (63).  Nos  habla  de  los  primogénitos,  cuya 
verdadera  acepción  es  la  de  "aceptos  al  Señor".  Ahora  bien,  según 
el  texto  exodal,  los  israelitas  son  aceptados  (elegidos)  por  Dios 
explícitamente.  Además,  era  necesario  que  continuara  la  sucesión 
sacerdotal  y  nadie  sino  el  pueblo  pudo  hacerlo  en  el  tiempo  que 
transcurre  desde  Ex.  19,  6  a  Ex.  28,  1.  Más  tarde,  en  el  cautiverio, 
serán  ellos  quienes  conserven  el  verdadero  culto  en  medio  de  los 
pueblos  paganos. 

c)  Fuera  de  ello  tenemos  un  texto  explícito  en  el  comentario 
de  la  Epístola  a  los  Hebreos.  Comentando  Hebr.  1,  8  menciona  el 
Salmo  113  (1):  "In  exitu  Israel  de  Egipto...  factus  est  Juda  sanc- 
tuarium  eius,  Israel  potestas  eius",  i.  e.  Judas  est  ei  factus  in  sacer- 
dotium, et  Israel  in  imperium  seu  regnum,  ut  sit  ipse  rex  et  sacer- 
dos  populusque  eius  regnum  sacerdotale  seu  sacerdotium  regale, 


(61)  Dr.  Johann  Fabri,  Malleus  in  haeresim  lutheranam.  1524.  CC  23-24, 
p.  110:  "Numquid  non  Exodi  XIX  (6)  dixit  Dominus  ad  Mosen  et  populutn 
Israel:  ...Vos  eritis  mihi  ¡n  regnum  sacerdotale  et  gentcm  sanctam.  Si  hic 
de  omni  tribu  sacerdotes  facti  fuerunt,  quid  oportebat  certum  ordinem  ha- 
bere  levitarum  et  sacerdotum?". 

(62)  WA  IV,  656:  "Illud  sacerdotium  minutissimum  eral.  Attamcn  in 
eo  habebant  signa  (sel.  sacerdotalia)...". 

(63)  Ibidem. 
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ut  1.  Petr.  2:  "Vos  autem  gemís  electum,  regale  sacerdotium, 
gens  sancta".  Et  Ex.  19  (6) :  "Mea  est  omnis  térra,  et  vos 
eriti8  mihi  in  regnum  sacerdotale,  gens  sancta",  etc."  (64).  Es  cu- 
rioso este  procedimiento  del  Reformador,  pues  para  demostrar  la 
realeza  y  el  sacerdocio  del  pueblo  Israelita  como  tal,  aduce,  en 
primer  lugar,  el  texto  de  Pedro  y  sólo  después,  como  pasaje  que 
se  encuentra  en  la  misma  línea  del  petrino,  Ex.  19,  6.  No  qued3 
ninguna  duda  sobre  la  idea  del  autor:  Ex.  19,  6  confiere  a  Israel, 
a  cada  uno  de  sus  miembros,  un  sacerdocio  tan  válido  como  el  que 
concede  a  los  cristianos  I  Petr.  2,  9. 

Por  G.  Schrenk.  y  algunos  investigadores  católicos  sabemos 
que  Israel  hizo  suyo  el  texto  exodal,  y  por  cierto,  como  la  expre- 
sión de  una  realidad  y  no  tan  sólo  como  una  metáfora.  El  segundo 
libro  de  Los  Macabeos  2,  17-18  espera  que  "el  Dios  que  ha  salvado 
a  su  pueblo  y  ha  conferido  a  todos  la  herencia,  la  realeza,  el  sa- 
cerdocio y  la  santificación,  como  lo  había  prometido  por  la  ley", 
tendrá  piedad  de  él,  reuniéndolo  al  fia  en  el  lugar  santo.  Isaías 
anuncia  por  primera  vez  el  traspaso  del  reino  sacerdotal  al  reino 
mesiánico:  "seréis  llamados  "sacerdotes  de  Yahvé"  y  se  os  nom- 
brará "ministros  de  nuestro  Dios"  (Is.  61,  6). 

Una  cosa  nos  parece  fuera  de  duda:  el  sacerdocio  común  is- 
raelítico era  un  sacerdocio  propiamente  dicho.  Israel,  colectiva- 
mente considerado,  lo  mismo  que  cada  uno  de  sus  miembros,  po- 
seían una  cualidad  sacerdotal  propiamente  dicha.  Una  cualidad 
real,  primero  en  sí  misma,  pues  todos  tienen  acceso  a  Dios; 
luego,  con  relación  a  los  demás  pueblos,  respecto  de  los  cuales  son 
"testimonio"  y  ofrecen  "sacrificios".  Pero  este  hecho  "no  excluía 
la  posibilidad  de  una  casta  sacerdotal  particular  dentro  del  mis- 
mo pueblo"  (65),  pues  según  consta  de  la  historia,  en  Israel,  el 
sacerdocio  "es  a  la  vez  una  cualidad  colectivamente  poseída  y  una 
función  en  la  que  un  cierto  número  de  hombres  estaban  constituí- 
dos  en  mediadores  de  los  demás"  (66).  Estamos  de  acuerdo  con  el 


(64)  VH,  WA  57,  107,  8-13. 

(65)  J.  Lecuyer,  Le  Sacerdoce  dnns  le  Mystere  du  Christ,  Les  Editions 
du  Cerf,  París,  1958.  Trad.  Española  de  E.  González,  Salamanca,  1959,  p.  173. 

(66)  Y.  Concar,  Jalons...,  p.  162. 
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protestante  G.  Schrenk  cuando  dice,  refiriéndose  a  Is.  61,  6,  que 
reproduce  la  tradición  exodal :  "las  palabras  no  significan:  un 
reino  que  está  representado  por  medio  del  sacerdocio"  (67),  sino 
un  sacerdocio  que  tiene  en  su  seno  otro  más  restringido,  que  es 
el  oficial. 

III. — Después  de  estas  anotaciones  al  texto  de  Ex  19,  6,  nos 
será  mucho  más  fácil  valorar  1  Petr.  2,  9.  Bien  parece,  y  así  lo 
creen  muchos  autores,  que  el  pasaje  petrino  no  es  sino  una  con- 
junción de  Ex.  19,  6  e  Is.  61,  6,  vivientes  en  la  conciencia  israe- 
lítica, como  lo  demuestra  el  pasaje  de  2  Mac.  2,  17-18.  ¿Sería  le- 
gítimo afirmar  que  en  los  labios  del  Apóstol  se  desvirtúa  la  tradi- 
ción viejotestamentaria,  hasta  convertirse  en  una  simple  metáfo- 
ra? ¿Será  permitido  pensar,  desconociendo  las  relaciones  que  exis- 
ten entre  el  Antiguo  y  el  Nuevo  Testamento,  que  la  figura  fue  más 
real  que  lo  figurado?  Vamos  a  verlo  analizando  el  texto  completo 
de  1  Ptr.  2,  1-10  en  sí  mismo. 

Para  captar  el  velor  del  pasaje  petrino,  hay  que  analizarlo  en 
su  totalidad. 

1. — ¿A  quiénes  se  refiere  el  Apóstol  Pedro?  A  los  "geniti  in- 
fantes". Todo  este  pasaje  está  dirigido  a  los  recién  nacidos  a  la  fe 
"por  medio  de  la  palabra  del  Dios  vivo"  (1  Petr.  1,  23),  según  la 
promesa  hecha  por  Cristo  a  Nicodemo  (Jo.  3,  3)  y  realizada  en  el 
baño  de  la  regeneración  (Tit.  3,  4);  a  los  que  aún  se  alimentan 
de  "leche"  espiritual.  La  expresión  metafórica  "alimentarse  de 
leche"  puede  significar  "alimentación  imperfecta"  (Hebr.  5,  12- 
14;  1  Cor  1,  2)  o  también  "alimentación  adaptada".  Manifiesta- 
mente, Pedro  se  refiere  a  un  alimento  adaptado  a  las  capacidades 
de  los  recién  nacidos  (68).  Así,  pues,  si  el  texto  se  refiere  a  los 
"infantes  espirituales"  es  igualmente  aplicable  a  todos  los  cris- 

(67)  "Die  Worte  bedeuten  dann  also  nicht:  ein  Konigreich,  das  durch 
das  Priestertum  reprasentiert  ist,  eine  Hierokratie,  was  in  der  Linie  der  Pries- 
terschrift  und  der  Ezcchiel  lage"  (TWzumNT  III,  249,  25-27). 

(68)  Según  P.  Dabin,  "también  podría  aplicarse  a  la  persona  de  Cristo 
y  a  la  Eucaristía,  y  así  lo  han  hecho  varios  Padres,  aprovechándose  de 
•/pcTco;  =  bueno  ("Si  habéis  gustado  que  el  Señor  es  bueno")  (ver.  3)  ...que 
usaban  los  LXX  y  que  podia  hacer  juego  con  las  palabras  -¿pia-coq  y  e¿xa" 
(jioxia.    P.  Dabin,  Le  sacerdoce  des  Fideles  dans  les  Livres  Sainls,  p.  184. 
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tianos.  "Parece  que  se  puede  afirmar  con  certeza  que  la  dignidad 
del  sacerdocio  santo  (de  la  que  se  habla  en  el  vers.  9)  es  recono- 
cida por  S.  Pedro,  a  quienquiera  sea  agregado  vitalmente  a  la 
Iglesia,  por  reciente  que  sea  la  época  de  esta  agregación:  se  trata 
de  simples  creyentes"  (69),  no  de  cristianos  consagrados  sacerdotes 
por  una  consagración  especial. 

2. — Los  recién  nacidos  son  piedras  vivientes  que  acceden  a  la 
piedra  angular,  para  la  construcción  de  una  casa  espiritual.  Los 
versículos  4-6  usan  conjuntamente  la  imagen  de  "piedra",  "edifi- 
cación" y  "casa  espiritual". 

a)  Piedra.  No  se  trata  de  dos  clases  sino  de  dos  series  de 
piedras  que  deben  seivir  para  la  construcción  de  la  casa  espiritual. 
La  piedra  angular  tiene  preeminencia  sobre  las  demás;  a  ella  se 
acercan  y  se  unen  las  que  son  tan  sólo  secundarias.  Es  Jesucristo. 
Pedro  reproduce  una  profecía  viejotestamentaria  que  se  desen- 
vuelve en  tres  etapas:  en  la  primera  (Is.  2.  2  e  Is.  28,  16)  se  des- 
cribe la  vocación  del  Mesías  con  la  imagen  de  una  piedra,  "piedra 
viviente",  colocada  por  Dios  en  la  cumbre  del  monte  y  a  la  que 
acuden  los  paganos  con  exultación.  En  la  segunda  (Is.  8,  14),  el 
Ungido  se  convierte  en  "piedra  de  escándalo";  a  ella  se  refiere 
Rom.  9,  33.  En  la  tercera  etapa  (Ps.  117,  22),  la  piedra  es  re- 
chazada, "rechazada  por  los  hombres,  pero  elegida  y  glorificada 
por  Dios"  (v.  4),  quien  ya  no  solamente  en  promesa,  sino  en  reali- 
dad la  ha  constituido  en  "piedra  angular,  elegida,  preciosa"  (v.  6) 
de  una  casa  que  se  encuentra  en  edificación;  otras  "piedras  vi- 
vas" la  rodean,  y  son  los  que  han  creído  en  ella,  en  la  piedra  an- 
gular, a  pesar  del  escándalo;  la  fe  les  ha  arrebatado  al  caos,  las 
ha  separado,  las  ha  constituido  en  "piedras  vivas"  (5.  7).  Ya  son 
"piedras  vivas",  por  la  fe.  Pedro  no  hace  más  que  constatar  es- 
ta realidad,  pero  les  exhorta  a  ponerse  en  movimiento,  a  activar 
las  fuerzas  inmanentes  que  han  recibido  de  la  Palabra  (1  Petr.  1, 
23).  a  sobre-edificarse  sobre  la  piedra  angular,  para  la  constitu- 
ción de  la  "casa  espiritual...". 

Los  fieles  quedan,  con  ello,  en  el  mismo  ámbito  de  Cristo,  si 
bien  con  diversa  intensidad;  unos  y  otros  son  "piedras  vivientes" 


(69)    P.  Dabin,  ob.  cit.,  p.  165. 
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y  hacen  una  sola  "casa  espiritual" :  "una  especie  de  identificación 
entre  Cristo  y  los  cristianos  es  proclamada"  (70). 

Los  autores  podrán  discutir  sobre  la  aptitud  de  la  "piedra" 
para  simbolizar  al  hombre.  H.  Gunkel  la  niega  (71).  Parece  que 
debemos  prescindir  de  nuestra  mentalidad  occidental,  y  recordar 
que  el  simbolismo  hebráico  sigue  cánones  diversos.  En  todo  caso, 
la  imagen  de  la  piedra  en  el  sentido  indicado  no  es  insólita  en  la 
Biblia.  Recuérdese,  como  ejemplo,  la  profecía  gradual  que  hemos 
mencionado:  además,  muchos  creen  que  las  piedras  sagradas  dis- 
persas a  la  vera  de  todos  los  caminos  (Trenn.  IV,  I)  designan  al 
clero  levítico,  pues  Jeremías,  al  ser  preguntado  por  qué  han  sido 
diseminadas,  contesta  que  todas  las  desventuras  han  venido  a  cau- 
sa de  las  iniquidades  de  los  sacerdotes  (v.  13).  "Siendo  así  — con- 
cluye Paul  Dabin —  la  asimilación  con  las  piedras  que  entran  en 
la  construcción  del  templo,  para  constituir  un  sacerdocio  santo, 
toma  un  relieve  poderoso"  (72). 

b)  Casa  espiritual  o  sacerdocio  santo.  Pasamos  a  la  segunda 
imagen,  la  de  casa  espiritual,  que  debe  identificarse  con  sacerdo- 
cio santo.  Sacerdocio  santo  y  casa  espiritual  no  son  sino  dos  nom- 
bres de  la  misma  realidad.  En  el  Antiguo  Testamento  la  imagen 
de  casa  sirve  para  designar  al  sacerdocio  levítico  (cf.  I  Reg.  II, 
35).  Por  otra  parte,  ya  hemos  dicho  que  es  posible  una  alusión 
a  los  levitas,  llamados  "piedras  sagradas  o  piedras  del  santuario" 
(Trenn.  IV.  I,  13).  No  podemos,  pues,  excluir  la  identificación  a 
que  hemos  aludido:  las  piedras  vivas  se  juntan  en  torno  de  la  pie- 
dra angular  para  formar  la  casa  espiritual  o  sacerdocio  santo. 

Además,  la  construcción  del  texto  petrino  garantiza  para  ello. 
Aunque  Lutero  traduce  "in  sacerdotium  sanctum",  dando  a  la  ex- 
presión un  sentido  final  (73),  en  griego,  sacerdocio  santo  es  un 
nominativo  aposito  de  casa  espiritual,  más  que  un  acusativo  de 
fin.  No  se  dice  "superedificáos  en  casa  espiritual  para  que  seáis 
un  sacerdocio  santo"  sino  "formad  una  casa  espiritual,  un  sacer- 


(70)  P.  Dabin,  ob.  cit.,  p.  186. 

(71)  H.  Gunkel,  Der  erste  Petrusbrief,  Die  Schriften  des  N.  T.,  Gotin- 
gen,  1917,  t.  III,  p.  266. 

(72)  P.  Dabin,  ob.  cit.,  p.  187. 

(73)  MP,  WA  VIII,  416,  26-27. 
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docio  santo".  Además,  el  acusativo  de  finalidad  carece  de  sentido, 
pues  Pedro  se  dirige  a  creyentes  que,  por  el  hecho  mismo  de  ser- 
lo, son  simultáneamente  sacerdotes.  El  sacerdocio  es  tan  real  y 
verdadero  como  la  casa  espiritual,  tan  espiritual  como  ella.  Huel- 
ga recordar  que  "espiritual"  no  es  sinónimo  de  "irreal",  ni  si- 
quiera de  metafórico  o  derivado.  El  sacerdocio,  es  decir  la  casa, 
"es  espiritual  por  la  inmaterialidad  de  la  ley  interior  del  espíritu 
y  por  la  animación  de  inmortalidad  que  entra  en  el  edificio"  (74). 
Es  espiritual,  por  oposición  al  templo  visible  de  Jerusalén,  que 
ha  sido  destruido  por  Cristo,  antes  de  serlo  por  las  tropas  de  Ti- 
to. Recuerdo,  a  propósito,  una  idea  del  protestante  Bouttier :  Cris- 
to, "en  su  palabra  concerniente  al  Templo  de  Jerusalén  había 
anunciado  que  lo  reedificaría:  sobre  las  ruinas  del  sacerdocio  le- 
vítico,  es  efectivamente  un  nuevo  Templo  lo  que  El  ha  constituido 
en  los  tres  días  de  su  muerte  y  su  resurrección,  el  cuerpo  de 
Cristo,  su  Iglesia,  Templo  vivo  de  Dios  (2  Cor.  6,  16),  casa  santa 
(1  Petr.  2,  5)  (75). 

3. — Sacerdocio  santo,   para  ofrecer  hostias  espirituales  y 
anunciar  la  virtud  del  que  le  llamó. 

Hasta  ahora  no  hemos  hecho  más  que  constatar  la  realidad 
del  sacerdocio  en  su  fase  "onto lógica".  Lo  hemos  visto  constituyén- 
dose individualmente  por  la  fe  y  organizándose  socialmente  por 
el  acceso  a  la  piedra  angular.  Individualmente  se  manifiesta  como 
"piedras  vivas";  socialmente  como  "casa  espiritual"...  Sacerdocio, 
piedras  vivas  y  casa  espiritual  son  sinónimos. 

Hace  falta  describir,  ahora,  la  fase  funcional  del  Sacerdocio 
real.  S.  Pedro  la  expresa  con  dos  frases  separadas  en  el  texto,  pe- 
ro íntimamente  unidas  en  la  idea. 

a)  Para  ofrecer  hostias  espirituales:  "el  infinitivo  de  fina- 
lidad 'para  ofrecer'  marca  la  relación  lógica  necesaria  de  la  dig- 
nidad de  la  consagración,  al  ejercicio  de  la  función"  (76).  ¿Por 
qué  se  dice  "hostias  espirituales"'?  Si  nos  atenemos  al  texto,  por 


(74)  P.  Dabin,  ob.  cit.,  p.  189. 

(75)  M.  Boutier,   Vocabulaire  Biblique,  Delachaux  et  Niestle,  1954,  p. 

263. 

(76)  P.  Dabin,  ob.  cit.,  p.  191. 
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oposición  a  las  de  los  simples  israelitas  y  a  las  del  sacerdocio  leví- 
tico:  todo  el  pasaje  se  mueve  en  este  contexto.  Sin  embargo,  mu- 
chos autores  con  preocupaciones  apologéticas  contra  Lutero,  y  los 
demás  reformadores,  dicen  que  por  oposición  a  los  que  ofrece  el 
sacerdocio  institucional  (77).  Según  eso,  ya  Pedro  habría  distin- 
guido entre  laicado  y  presbiterado.  Evidentemente,  esto  es  correr 
demasiado  (78). 

Paul  Dabin,  si  bien  rechaza  esta  interpretación  tendenciosa, 
explica  que  "es  menos  en  vista  de  establecer  una  oposición,  que 
con  el  fin  de  obrar  un  acercamiento  analógico  con  las  acciones 
del  sacerdocio  del  orden,  que  la  calificación  de  "espiritual"  es 
atribuida  a  las  hostias  ofrecidas  por  los  simples  fieles"  (79).  Por 
justa  que  parezca  esta  conjetura,  parece  ser  que  carece  de  funda- 
mento. Preferimos  quedarnos  con  los  simples  datos  del  texto  y 
del  contexto :  en  el  contexto,  Pedro  no  piensa  ni  en  oposición  ni 
en  acercamiento  analógico  con  el  sacerdocio  jerárquico,  sino  úni- 
camente en  el  acceso  a  la  piedra  angular,  para  la  edificación  de 
una  casa  espiritual. 


(77)  Cfr.  Cayetano,  Novi  Testamenti  Jentacula,  p.  282. 

(78)  A  propósito  de  hostias  espirituales,  dice  E.  Niebecker,  Das  allege- 
meine  Priestertum  der  Glaübigen,  Paderborn,  1936:  "Los  adversarios  de  la 
realidad  del  sacerdocio  común  casi  se  apoyan  en  este  texto  para  su  interpre- 
tación; a  las  palabras  irvsuitaxtxá;  froata?  (hostias  espirituales),  siempre  se 
le  da  el  sentido  de  "sacrificio  simbólico,  impropio".  Lo  contrario  a  KvetMxanxi- 
es  aipxixó^  que  significa  "carnal,  meramente  natural,  simplemente  humano, 
sin  llevarse  a  cabo  la  particular  cooperación  del  Espíritu".  La  palabra 
irve oy.azivn:  ocurre  27  veces  en  el  Nuevo  Testamento;  en  el  Antiguo  Testa- 
mento ni  una  sola  vez.  De  los  27  casos,  dos  pertenecen  al  pasaje  de  Pe- 
dro. In  keinem  der  andcren  25  Fallen  hat  das  Wort  die  Bedeutung  "symbolisch, 
uneigentlich,  nicht  wirklich,  nur  bildlich".  Kveoiurttxoe  significa,  pues,  "rea- 
lizado por  el  Espíritu",  cumplido  por  el  espíritu,  comportando  en  sí  un  pro- 
fundo misterio  del  Espíritu.  En  este  sentido,  La  Eucaristía  es  un  Xveu|uraYin 
frusta  y,  por  cierto,  en  una  medida  particularísima.  ¿Por  qué,  pues,  pre- 
cisamente los  dos  casos  de  1  Petr.  2,  5  han  de  tener  un  significado  que  en 
ningún  otro  lugar  es  el  legítimo?  Por  eso  mismo,  0.  Casel  cree  que  en  el  pa- 
saje Petrino,  muy  bien  se  pudo  haber  pensado  en  la  Eucaristía  (O.  Casel, 
Die  "Logike  Zysi'j"  der  antiken  Mystik  in  christliturgicher  Beleuchtung,  en 
Jahrbuch  für  Liturgiewissenschaf,  4,  p.  45). 

(79)  P.  Dabin,  Le  Sacerdocc  des  Fideles  dans  les  Livres  Saints,  pp.  192- 

193. 
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Por  lo  que  respecta  a  la  doctrina  de  Lutero,  he  aquí  sus  pala- 
bras, tomadas  de  "De  Abroganda  Missa  Privata" :  "Nonne  et  haec 
ómnibus  christianis  communiter  dicuntur?  Nonne  omnes,  tanquam 
vivi  lapides,  super  Christum  aedificantur?  At  sic  aedificantur  su- 
per  eum,  ut  sint,  sacerdotes  offerentes,  non  corporales  pecudes,  sed 
seipsos  exemplo  Christi  spirituales  hostias,  dum  spiritu  facta  car- 
nis  mortificant.  Rom.  VIII,  13"  (80).  Prescindiendo  de  cualquier 
matiz  polémico  y  negativo,  la  interpretación  del  Reformador  es 
acertada  y  exacta.  No  se  puede  negar  que  "omnes  offerre  has 
hostias  jubemur,  quaecumque  tándem  sint,  quare  ómnibus  offi- 
cium  sacerdotale  hoc  impositum  et  omnes  esse  sacerdotes  eviden- 
tissimum  est'  (81). 

b)  Para  anunciar  la  virtud  de  Aquel  que  le  elegió.  Tal  vez 
no  se  insista  lo  suficiente  en  esta  segunda  finalidad  del  sacerdo- 
cio real,  siendo  así  que  se  encuentra  en  la  misma  línea  que  el  ofi- 
cio de  ofrecer  hostias  espirituales.  Otros  autores  lo  separan  del 
sacerdocio  y  hablan  del  profetismo  (82).  Sea,  con  tal  que  se  mire 
el  profetismo  en  una  perspectiva  neotestamentaria,  en  la  que  se 
presenta  siempre  unido  al  sacerdocio  y,  más  aún,  como  una  parte 
integrante  del  mismo.  A  este  asunto  dedicaremos  nuestra  atención 
más  adelante.  Mientras  tanto,  una  cosa  debe  quedar  clara:  el  sa- 
cerdocio real  tiene  como  segunda  finalidad  el  testimonio.  ¿Qué 
cristiano  no  ha  sido  llamado  de  las  tinieblas?  pregunta  Lutero. 
De  ahí  que  el  anuncio  de  la  virtud  de  aquel  que  le  llamó  sea  una 
verdadera  necesidad :  "ad  hujus  est  et  ius  et  potestas,  immo  nece- 
ssitas  anuntiandi  virtutem  sese  vocantis"  (83). 

4. — Finalmente,  explicaremos  brevemente  las  cualidades  del 
sacerdocio  real. 

La  primera  es  la  santidad. 

La  segunda  es  la  realeza:  "vos  autem...  regale  sacerdotium" : 
a  ésta  dedicaremos  nuestra  atención.  Pedro  ha  adoptado  la  ver- 
sión   de  los    LXX :  paaíXstov  íepaxsu¡xa:  regale  sacerdotium,  en  vez 


(80)  MP,  WA  VIII,  420,  27  ss. 

(81)  MP,  WA  VIII,  420. 

(82)  Cf.  P.  Dabin,  ob.  cit.,  p.  195. 

(83)  MP,  WA  VIII,  442,  37.38. 
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de  "regnum  sacerdotum"  como  se  lee  en  el  texto  hebreo  de  Ex. 
19,  6.  Esto  ha  dado  lugar  a  muchas  especulaciones. 

a)  Cayetano :  en  el  Antiguo  Testamento,  el  sacerdocio  era 
superior  al  reino;  para  realzar  a  éste,  Ex.  19,  6  dice  que  será  un 
reino  sacerdotal.  S.  Pedro  invierte  el  orden  porque,  en  el  Nuevo 
Testamento,  el  reino  es  superior  al  sacerdocio :  éste  es  pertenencia 
de  aquél,  es  decir,  "sacerdocio  del  reino",  como  el  Evangelio,  que 
es  evangelio  del  Reino.  En  consecuencia,  Pedro  quiere  indicar 
que,  si  Israel  era  un  reino  sacerdotal  porque  había  en  su  seno  sa- 
cerdotes ministeriales  que  lo  realzaban,  en  el  nuevo  Israel  hay  un 
sacerdocio  real,  un  sacerdocio  del  reino,  que  recibe  de  él  toda 
su  dignidad  (84). 

b)  Calvino:  opina  que  la  trasposición  es  muy  oportuna;  en 
Ex.  19,  6  se  dice  "reino  sagrado  (sacerdotal)  en  tanto  que  todo  el 
pueblo  gozaba  de  una  libertad  real,  siendo  elegido  de  su  seno  los 
sacrificadores  (sacerdotes)...  Ahora  sois  un  sacerdocio  real,  o  de 
una  manera  más  excelente :  en  tanto  que  cada  uno  de  vosotros  sois 
consagrados  en  Cristo,  a  fin  de  que  seáis  asociados  con  El  al  rei- 
no, participando  de  su  sacerdocio  (85). 

c)  Lo  más  natural  es  creer  que  Pedro  ni  siquiera  pensó  en 
la  trasposición.  Sigue  simplemente  a  los  LXX.  ¿Por  qué  construir 
la  teología  a  base  de  razones  de  conveniencia?  La  lealtad  del  teó- 
logo exige  saber  leer  los  textos,  cuando  ellos  existen,  y  callarse 
cuando  no  existen.  Ahora  bien,  no  por  eso  podemos  decir  que  el 
Apóstol  no  sabía  lo  que  quería  decir;  y  aunque  hubiese  sido  así, 
lo  sabía  el  Espíritu  Santo.  En  tal  caso,  el  uso  del  colectivo  "sacer- 
docio" (v.  5  y  9)  y  no  del  distributivo  "reino  de  sacerdotes"  se 
justifica  por  la  identificación  de  "casa  espiritual"  y  "sacerdocio 
santo"  (86).  Si  "casa  espiritual"  es  el  nombre  colectivo  del  distri- 
butivo "piedras  vivientes"  su  sinónimo,  "sacerdocio  santo",  es  el 


(84)  Cayetano,  Novi  Testamenti  Jentacula,  p.  280. 

(85)  Commentaires  de  M.  Jehan  Calvin,  sur  toutes  les  Epistres  de 
l'Apotre  S.  Paul,  et  aussi  sur  PEpistre  aux  Hebreux.  Item  sur  les  Epistres 
Canoniques  de  S.  Pierre,  S.  Johan,  S.  Jaques  et  S.  Jude,  autrcmenl  appelées 
Catholiques,  Imprime  par  Conrad  Badius,  MDLXI,  Biblioteca  Nacional  de 
París,  Vol.  518. 

(86)  Cf.P.  Dabin,  Le  Sacerdoce  das  les  Livres  Saints,  p.  190. 
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colectivo  del  distributivo  sobreentendido  "sacerdotes".  "En  efecto, 
es  la  estrecha  adherencia  de  las  piedras  vivientes  a  la  piedra  an- 
gular, lo  que  da  a  la  casa  espiritual  su  cohesión  interna;  y  es  la 
perfecta  adhesión  de  los  miembros  del  sacerdocio  santo,  entre  ellos 
a  la  vez  que  con  Cristo,  lo  que  constituye  la  unidad  orgánica  de 
esta  sociedad  sacerdotal.  Sacerdocio  se  diría,  metonímicamente, 
por  comunidad  de  sacerdotes..."  (87). 

El  sacerdocio  en  sentido  colectivo,  es  susceptible  de  varias 
significaciones,  cuyos  matices  son  más  perceptibles  en  los  térmi- 
nos alemanes  Priestertum,  Priesterschaft  y  Priesteramt.  Priester- 
tum  y  Priesterschaft  son  sinónimos :  Priestertum  designa  el  sa- 
cerdocio como  institución  concreta  (sociedad  de  sacerdotes). 
Priesterschaft  designa  el  sacerdocio  como  institución  abstracta 
(sacerdocio,  como  concepto  universal).  Priesteramt  designa  el  sa- 
cerdocio como  oficio  o  función. 

Según  todo  lo  dicho,  en  1  Petr.  2,  5.  9,  el  "regale  sacerdo- 
tium"  tiene  el  sentido  de  Priestertum:  reino  (o  sociedad  real)  de 
sacerdotes. 

Conclusión:  ¿qué  sentido  da  Lutero  al  texto  petrino?  Basta 
leer  su  traducción,  aducida  al  comienzo :  "yhr  seit  ein  kuniglich 
Priesterthum  und  ein  priesterlich  Kunigreich".  No  sólo  conserva  el 
sentido  de  Ex.  19,  6  diciendo  "priesterlich  Kunigreich"  sino  que 
emplea  expresamente  Priesterthum,  con  su  matiz  propio  en  la  len- 
gua alemana. 

Una  vez  más,  la  diferencia  entre  Lutero  y  los  católicos  no 
es  de  doctrina  a  doctrina,  sino  de  posición  a  posición.  El  Refor- 
mador concluirá  sin  una  necesidad  estrictamente  lógica  pero  por 
una  exigencia  dialéctica,  que,  siendo  todos  sacerdotes,  no  existe 
dentro  de  la  Iglesia  un  sacerdocio  de  Orden.  He  aquí  lo  que  no 
puede  deducirse  del  texto  analizado.  No  puede  deducirse  simple- 
mente porque  no  dice  nada  del  sacerdocio  jerárquico  y  porque  éste 
no  se  opone  sino  que  supone  y  supera  el  sacerdocio  común  de  los 
creyentes.  Por  lo  demás,  nos  parece  justa  y  acertada  la  interpre- 
tación exegética  que  hace  Lutero  del  texto  petrino.  a)  Describe 
el  sujeto  del  mismo,  que  son  todos  los  cristianos,  b)  Describe  la 


(87)    P.  Dabin,  Ob.  cit.,  p.  190. 
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misma  realidad  del  sacerdocio,  identificándola  con  casa  espiri- 
tual, c)  Describe  los  oficios  que  incumben  a  los  fieles,  en  calidad 
de  sacerdotes,  a  saber,  ofrecerse  a  sí  mismos  como  hostias  vivas  y 
dar  testimonio  frente  a  los  que  aún  no  creen,  acerca  de  la  virtud 
de  Aquel  que  les  llamó  de  las  tinieblas  a  la  claridad  de  su  luz 
admirable,  d)  Por  último,  califica  a  este  sacerdocio  de  "regio", 
oponiéndose  implícitamente  a  las  especulaciones  de  lo  que  pien- 
san en  una  trasposición  voluntaria  por  parte  de  Pedro,  de  los 
términos  del  texto  exodal. 

Si  Lutero  se  hubiese  contentado  con  estas  acotaciones  de  ca- 
rácter positivo,  no  se  habría  apartado  de  una  tradición  sana  y 
segura. 

2.—  Apoc.  5,  10. 

El  Manifiesto  a  la  Nobleza  da  la  siguiente  traducción  Apoc. 
5,  10 :  "Du  hast  uns  gemacht  durch  dein  blut  zu  priestern  und 
kunigcn"  (88)  (por  medio  de  tu  sangre  has  hecho  de  nosotros  reyes 
y  sacerdotes).  La  traducción  no  reproduce  el  original.  Lutero, 
atendiendo  a  la  idea  más  que  a  la  letra,  ha  unido  Apoc.  1,  6  y  5, 
10  con  lo  cual,  no  solamente  refuerza  el  sentido  sino  que  da,  al 
mismo  tiempo,  su  interpretación  de  los  pasajes  mencionados.  Gra- 
cias a  esta  versión  indica :  a)  El  hecho  o  existencia  del  sacerdocio 
común,  b)  Su  causa  o  consagrante,  que  es  la  sangre  de  Cristo. 
"Durch  dein  Blut"  tiene  la  misma  fuerza  que  el  "per  tuum  san- 
guinem"  latino.  Sin  embargo,  veremos  más  tarde  el  sentido  que 
hay  que  dar  a  esta  causalidad,  según  el  Reformador. 

El  sentido  que  resulta  por  la  aglomeración  de  textos  no  es 
ajeno  a  la  idea  del  Apocalipsis,  que  coloca  el  sacerdocio  general 
en  un  plano  escatológico.  Los  sacerdotes,  que  han  emblanquecido 
sus  vestidos  (en  su  consagración)  por  medio  de  la  sangre  del  Cor- 
dero, le  adoran  ahora  por  los  siglos  de  los  siglos.  Esta  idea  ge- 
neral, que  sirve  de  fondo  común  a  la  doctrina  que  analizamos,  se 
reparte  en  tres  textos  principales  a  los  que  corresponden  los  dos 
de  Lutero,  teniendo  en  cuenta  la  reserva  que  hemos  hecho. 

a)    Apoc.  1,  4-6.  "Qui  dilexit  nos  et  lavit  nos  a  peccatis  nos- 


(88)    Manifiesto,  AU,  84. 
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tris  in  sanguine  suo  et  fecit  nos  regnum  et  sacerdotes  Deo  et  Pa- 
tri  suo...". 

En  este  pasaje,  el  Autor  sagrado  establece  una  relación  de 
causa  a  efecto  entre  el  baño  de  sangre  por  medio  del  cual  el 
Primogénito  (v.  4)  nos  ha  lavado  de  nuestros  pecados  y  nues- 
tra cualidad  de  sacerdotes,  común  a  todos  los  redimidos. 

No  podemos  menos  de  dar  un  sentido  literal  a  la  causalidad 
del  baño  de  regeneración.  En  teología  católica  se  sostiene  común- 
mente que  en  la  obra  redentora  del  Calvario,  la  humanidad  de 
Cristo  — y  en  consecuencia,  su  sangre  derramada  por  los  pecados 
"de  muchos" —  desempeña  el  papel  de  "instrumentum  Verbo  con- 
junctum".  Así  como  sería  ilegítimo  y  contrario  a  la  revelación 
decir  que  dicha  causalidad  es  meramente  metafórica,  sería  igual- 
mente ilegítimo  decir  que  lo  es  su  efecto,  es  decir,  el  sacerdocio 
de  los  redimidos. 

La  traducción  de  Lutero,  a  la  que  hemos  aludido  hace  poco, 
es  exacta  en  este  sentido.  Es  igualmente  legítima  la  posición  de 
Calvino,  cuando  se  refiere  a  este  pasaje  diciendo:  "además,  Je- 
sucristo lleva  el  nombre  de  sacrificador  y  lo  es,  en  efecto,  no  sólo 
por  volvernos  al  Padre  favorable  y  propicio,  en  tanto  que  por  su 
muerte  le  ha  reconciliado  por  siempre  jamás,  sino  también  por 
hacernos  compañeros  en  tal  honor.  Porque  si  bien  estamos  man- 
chados en  nosotros  mismos,  habiendo  sido  hecho  sacrificadores 
en  él  (Apoc.  1,  6),  tenemos  libertad  de  ofrecernos  a  Dios  con  todo 
lo  que  él  nos  ha  dado..."  (89). 

Si  la  causalidad  de  la  pasión  se  expresa  en  sentido  literal, 
sería  ilógico  que  su  efecto  se  exprese  en  sentido  metafórico.  Se 
trata,  pues,  de  un  acto  consecratorio :  Cristo,  por  medio  de  su 
sangre,  nos  ha  consagrado  sacerdotes. 

b)  Apoc.  5,  9-10:  "...et  redemisti  nos  Deo  in  sanguine  tuo  ex 
omni  tribu,  et  lingua,  et  populo,  et  natione;  et  fecisti  nos  Deo 
nostro  regnum,  et  sacerdotes,  et  regnabimus  super  terram". 

La  idea  de  Ap.  1,  4-6  se  repite,  añadiendo  el  matiz  de  segre- 
gación, de  la  que  han  sido  objeto  los  sacerdotes  del  nuevo  reino, 


(89)  J.  Calvin,  L'Institution  Chrétienne,  Ed.  Labor  et  Fides,  Lib.  II, 
cap.  XV.  Genéve,  1958,  p.  255. 
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como  lo  habían  sido  los  del  pueblo  israelita.  Con  su  sangre,  Cris- 
to no  sólo  nos  redimió,  también  nos  santificó,  nos  dio  acceso  a 
Dios  e  hizo  de  nosotros  sacerdotes  y  reyes.  Conscientemente  o  no, 
E.  Boularand  ha  reproducido  la  versión  elaborada  de  Lutero : 
"Cristo,  por  su  sangre,  hizo  de  nosotros  reyes  y  sacerdotes''  (90). 
El  cántico  se  entona  en  el  cielo,  en  medio  de  una  solemnidad  li- 
túrgica, pero  es  válido  para  la  fase  terrenal,  pues  ya  reinan  "so- 
bre la  tierra". 

c)  Apoc,  20,  4-6.  Este  texto  problemático,  al  que  muchos  han 
dado  un  sentido  milenarista,  puede  explicarse  de  la  siguiente  ma- 
nera :  El  sacerdocio  universal  se  extiende  a  todos  los  que  no  han 
adorado  a  la  bestia,  es  decir,  a  los  que  han  triunfado  del  pecado.  El 
resto  de  muertos  (v.  5)  son  aquellos  que  han  dejado  esta  vida  sin 
ser  regenerados.  Los  primeros  han  sido  objeto  de  una  primera  resu- 
rrección, resurrección  a  la  gracia  por  medio  del  bautismo,  mientras 
que  los  segundos  han  sufrido  una  segunda  muerte,  la  condenación 
eterna,  iniciada  en  el  pecado.  Finalmente,  para  los  que  no  adora- 
ron a  la  bestia  se  anuncia  una  segunda  resurrección,  la  final, 
además  de  la  que  tuvieron  en  el  bautismo;  gracias  a  ella,  el  sa- 
cerdocio común  será  consolidado  y  reinará  por  mil  años,  es  de- 
cir, para  siempre. 

Tres  puntos  deben  añadirse  a  esta  anotación  exegética:  a) 
En  ninguna  otra  parte  de  la  Escritura  se  da  a  los  fieles  el  califica- 
tivo de  sacerdotes  de  Cristo,  b)  El  sacerdocio  se  relaciona  con  el 
nuevo  nacimiento  bautismal  a  la  vida  de  la  gracia,  c)  La  razón  de 
su  solidez  se  pone  en  el  reinado  de  Cristo.  Léase  paralelamente 
Apoc.  20,  6  y  Hebr.  8,  21.  A  propósito  de  Hebr.  8,  21,  Y.  Con- 
gar  juzga  válida  la  observación  del  protestante  Wescott  (91) : 
"Este  texto  (Hebr.  8,  21)  expresa  el  fundamento  de  Apocalipsis 
20,  6:  por  cuanto  tenemos  un  sumo  sacerdote  que  cumple  sus 
funciones  en  el  cielo  con  una  dignidad  real,  somos  nosotros  mis- 
mos reyes  y  sacerdotes"  (92). 


(90)  E.  Boularand,  Sacerdoce  de  l'Eglise,  sacerdoce  du  Baptisé,  en: 
"Reviie  d'Ascet.  et  Myst"  (1956),  369. 

(91)  Wescott,  The  Epistle  to  the  Hebrews,  3.a  ed.  Londos,  1903,  pp. 
455-463. 

(92)  Y.  Concah,  Jalons...,  p.  175. 
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¿Qué  significado  tiene  la  palabra  "sacerdotes"  en  el  Apoca- 
lipsis? El  problema  se  justifica  debido  a  que  Apoc.  nunca  usa  co- 
mo Pedro,  el  colectivo  "sacerdocio",  sino  el  distributivo  "sa- 
cerdotes". 

La  opinión  de  Cayetano  nos  interesa  de  un  modo  muy  parti- 
cular, por  venir  en  una  obra  escrita  contra  la  doctrina  luterana. 
Según  este  autor,  "sacerdotes"  en  Apoc.  5,  10  tiene  un  sentido 
propio,  porque  "un  uso  impropio  del  lenguaje  se  aviene  mal  a  la 
dignidad  de  la  revelación  divina...  y  porque  la  palabra  reino  tie- 
ne un  sentido  propio;  no  hay  razón  de  tomar  en  sentido  impropio 
la  palabra  "sacerdotes"  que  está  unida  en  el  texto"  (93).  Así  pues, 
¿son  todos  los  cristianos  sacerdotes  en  sentido  propio?  No,  el  tex- 
to no  se  dirige  a  todos  los  cristianos  sino  tan  sólo  a  los  jerarcas 
(según  el  teólogo  tomista,  sólo  los  jerarcas  habrían  sido  lavados 
en  la  sangre  del  Cordero).  Los  textos  del  apocalipsis  hablan  de 
reino  y  de  sacerdotes. 

De  reino,  no  de  reyes:  reino  designa  una  persona.  Entenda- 
mos bien,  en  consecuencia,  que  los  cristianos  son,  hablando  con 
propiedad,  erigidos  en  reino,  pero  no  hechos  reyes.  De  hecho,  en 
el  reino  de  Dios,  para  hablar  estrictamente,  no  hay  más  que  un 
solo  rey  (94).  Sin  embargo,  el  reino  incoado  no  se  consumará 
sino  en  el  futuro  y  por  eso  se  añade  "reinaremos" ,  con  lo  cual  se 
deja  entrever  que  en  el  futuro  la  realeza  no  será  4m  atributo 
solamente  colectivo,  sino  una  cualidad  individual. 

Parece  que  esta  mutación  escatológica  carece  de  fundamento 
sólido.  La  iglesia,  en  su  período  escatológico,  no  será  sino  un 
perfeccionamiento  en  sentido  lineal  (léase  cuantitativo)  del  pe- 
ríodo presente,  tanto  si  se  trata  del  individuo  como  si  se  trata 
de  la  comunidad  en  su  totalidad.  León  XIII  nos  recuerda  que  la 
visión  beatífica  no  es  sino  la  gracia  habitual  elevada  al  máximo 
grado  y  que  la  gracia  habitual  en  sí  misma  es  una  "praeligatio 
gloriae".  Elevación  no  significa  transformación.  Si  reinaremos 
en  el  futuro,  reinamos  en  el  presente,  reinamos  sobre  las  fuer- 
zas del  mal  y  esto  no  sólo  por  extensión,  no  sólo  porque  somos 
parte  de  un  todo  regio,  sino  porque  nosotros  mismos,  cada  uno 


(93)  Cayetano,  Novi  Testamenti  Jentacula,  p.  274. 

(94)  Ob.  cit.,  p.  278. 
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por  separado,  somos  reyes  del  reino  incoado  en  la  tierra.  El  "reg- 
nabimus"  de  San  Juan  es  un  futuro  profético  de  realidad  actual. 

Examinando  la  palabra  "sacerdote",  Cayetano  dice  que  el  uso 
de  esta  palabra  es :  a)  personal,  b)  propio,  c)  transeúnte :  no  se 
ve  que  vaya  a  permanecer  en  el  futuro.  Todo  esto  indica  que 
"la  dignidad  sacerdotal  y  la  dignidad  real  no  son  comunicadas  del 
mismo  modo,  ni  tienen  la  misma  relación  con  el  futuro"  (95). 
Tenía  que  ser  así,  por  otra  parte.  "La  dignidad  que  se  confiere  a 
un  pueblo  no  hace  que  cada  uno  sea  parte  del  sacerdocio,  como 
la  dignidad  real  hace  que  cada  uno  sea  parte  del  reino.  Ella  hace 
simplemente  que  cierto  número  de  sacerdotes  sean  tomados  del 
seno  de  este  pueblo;  el  texto  trae  la  palabra  "sacerdotes",  que  no 
es  un  nombre  colectivo,  sino  un  nombre  personal  o  plural.  Si 
lodos  fueran  sacerdotes  en  sentido  propio  se  diera  el  absurdo  de 
que  no  lo  fuera  ninguno"  (96). 

¿Con  qué  derecho  concluye  el  autor  en  este  sentido?  Sin 
duda,  parte  de  un  concepto  de  sacerdote  por  referencia  a  "media- 
ción". Si  todos  fueran  mediadores  no  lo  sería  ninguno.  Ahora 
bien,  aunque  ésta  es  una  corriente  representativa  de  la  teología 
católica,  no  se  identifica  con  élla.  El  principal  defecto  de  esta 
exégesis  y  de  las  que  siguen  sus  huellas  está  en  tergiversar  el 
sentido  obvio  de  los  textos. 

Dice  Juan  Fisher  :  "Nam  si  Christus  nobis  summus  sacerdos 
fuerit  et  caeteri  quique  christiani  minores  habendi  sint  sacerdotes, 
ubinam  populus  sit?  Si  veritas  umbrae  respondet,  opportet  praeter 
summum  sacerdotem  et  plebem  minores  quosdam  esse  sacerdotes, 
qui  medient  inter  summum  ipsum  et  infimum  populum"  (97). 
Muchos  teólogos  católicos  reprochan  a  sus  colegas  que  se  parta 
del  concepto  de  mediación  para  catalogar  al  sacerdocio  en  la  his- 
toria de  la  salvación,  como  tendremos  ocasión  de  verlo  más  ade- 
lante. Evidentemente,  así  se  elimina  la  posibilidad  de  un  sacer- 
docio común,  al  menos  tal  como  ellos  entienden  esa  mediación. 
Modernamente,  el  luterano  M.  Schian  llega  a  decir,  partiendo 


(95)  Cayetano,  Novi  Testamenti  Jentacula,  p.  278. 

(96)  Ibidem. 

(97)  J.  Fisher,  Sacri  Sacerdotii  defensio  contra  Lutherum,  1525.  CC.  IX, 
p.  38. 
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del  mismo  supuesto,  que  "el  sacerdocio  general,  entendido  con 
exactitud,  es  una  contradicción  en  sí  mismo"  (98).  Por  supuesto, 
ante  todo  habría  que  ver  cómo  entiende  exactamente  el  sacerdo- 
cio general.  Este  es  un  asunto  que  se  esclarecerá  cuando  estudiemos 
la  naturaleza  del  sacerdocio  común. 

Después  de  lo  dicho,  podemos  establecer  las  siguientes  con- 
clusiones. En  el  Apocalipsis  se  trata:  a)  de  un  sacerdocio  verda- 
dero, común  a  todos  los  cristianos;  b)  no  del  sacerdocio  jerár- 
quico, conferido  por  el  sacramento  del  Orden;  c)  la  equivocación 
de  Cayetano,  Fisher,  Fabri,  Herborn  y  de  los  que  opinan  como 
ellos,  no  está  solamente  en  el  abuso  que  hacen  de  los  textos  sagra- 
dos, sino  principalmente  en  su  prejuicio  inicial  que  consiste  en  con- 
fundir "sacerdocio  propiamente  dicho"  y  "sacerdocio  jerárquico". 
La  Escritura  y  la  Tradición  enseñan  que  hay  un  sacerdocio  pro- 
piamente dicho  que  no  es  jerárquico  y  otro  que  lo  es.  d)  Por 
todo  ello,  la  traducción  luterana  de  Apoc.  5,  10  nos  parece  verda- 
dera, con  tal  que  se  excluya  de  ella  el  aspecto  polémico. 

Todavía  podríamos  continuar  con  muchas  pruebas  de  orden 
escriturístico.  El  Padre  P.  Dabin  ha  escrito  un  libro  voluminoso 
sobre  el  argumento  bíblico.  Particularmente  elocuentes  son  los 
datos  de  la  epístola  de  S.  Pablo.  Sin  embargo,  dichas  pruebas 
irán  apareciendo  en  el  transcurso  de  los  demás  capítulos.  Es  ne- 
cesario evitar  repeticiones,  que  prolongarían  este  trabajo  más  de 
lo  necesario.  Si  bien  Lutero  las  aglomera  con  los  textos  que  aca- 
bamos de  analizar,  las  separaremos  de  éstos  por  razones  de  método. 


(98)  M.  Schian,  Das  allgemeine  Priestertum  und  kirchlichen  Praxis, 
Kawerau-Festschrift,   1917,   p.  144. 
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Capitulo  II 

ORIGEN  DEL  SACERDOCIO  COMUN  DE  LOS  CREYENTES 

Del  sacerdocio  común  no  conocemos  con  certeza  sino  su  exis- 
tencia. Sobre  todo  desde  hace  algunos  años  los  teólogos  se  empeñan 
por  presentar  su  motivación.  Fundamento,  naturaleza,  funciones 
específicas,  todo  esto  es  materia  discutible,  pero  aun  así  hay 
cosas  que  no  puede  sostener  un  católico,  sin  previas  aclaraciones. 
De  ahí  el  interés  que  tiene  éste  y  los  capítulos  sucesivos.  Quisié- 
ramos delimitar  con  precisión  los  puntos  de  vista  luteranos  y  ca- 
tólicos y  mostrar  hasta  dónde  es  posible  el  diálogo  entre  los 
unos  y  los  otros.  Para  ello  es  necesario  que  prescindamos  de 
opiniones  más  o  menos  felices  y  que  atendamos  solamente  a  la 
doctrina  oficial  del  Magisterio  eclesiástico,  pues  si  alguna  vez 
fuera  posible  un  diálogo  no  sería  entre  nuestros  hermanos  sepa- 
rados y  tal  o  cual  escuela  católica,  sino  entre  aquéllos  y  lo  que 
la  Iglesia  enseña  como  auténticamente  revelado.  En  lo  demás, 
cada  uno  es  libre,  y  ni  ellos  ni  nosotros  tenemos  el  monopolio  de 
la  opinión. 

El  primer  gran  problema  que  debemos  resolver  se  refiere 
al  origen  del  sacerdocio  común.  Ni  la  Escritura  ni  el  Magisterio 
mencionan  un  origen  externo  del  sacerdocio  común,  como  sucede 
al  tratarse  del  sacerdocio  particular.  ¿Qué  enseña  Lutero  sobre 
este  punto?  Hablaremos  sucesivamente:  1)  Del  origen  del  sa- 
cerdocio común,  en  general.  2)  Del  origen  del  sacerdocio  común, 
en  especial. 

I.   ORIGEN  DEL  SACERDOCIO  COMUN  EN  GENERAL: 
EL  SACERDOCIO  DE  JESUCRISTO 

"Unum  vero  et  solum  est  nobis  sacerdotium  Christi,  quod  ipse 
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obtulit  sese  pro  nobis  et  nos  omnes  secum"  (99).  Para  nosotros, 
los  miembros  del  segundo  Israel,  no  existe  sino  el  sacerdote  uno 
y  único,  Jesucristo,  por  medio  del  cual  Jesús  se  ofreció  a  sí  mismo 
y  a  todos  nosotros,  juntamente  con  El. 

Desde  el  primer  momento  se  adivina  la  razón  de  la  unidad 
y  unicidad  del  sacerdocio  neotestamentario :  su  eficacia,  alcan- 
zada de  una  vez  por  todas  en  el  sacrificio  de  la  Cruz.  Asi- 
mismo, se  concluye  desde  el  primer  momento  que  sólo  el  sacer- 
docio de  Jesús  tiene  subsistencia  propia:  todos  los  demás  sacer- 
docios, tanto  los  del  Antiguo  como  los  del  Nuevo  Testamento,  no 
son  sino  figura  o  signo  del  sacerdocio  uno  y  único  de  Cristo. 
Estudiaremos,  pues,  ordenadamente,  1)  La  razón  de  la  unidad  y 
unicidad  del  Sacerdocio  de  Cristo.  2)  Consecuencias. 

1.    Unidad  y  unicidad  del  Sacerdocio  de  Cristo 

Como  hemos  dicho,  la  razón  de  la  unidad  y  unicidad  del 
Sacerdocio  de  Cristo  es  su  eficacia,  conseguida  de  una  vez  por 
todas  en  el  sacrificio  de  la  cruz.  En  esto,  Lutero  y  los  católicos 
no  hacemos  más  que  repetir  la  enseñanza  de  la  revelación:  "El 
Nuevo  Testamento  no  tiene  ni  Pontífice  ni  sacerdotes  fuera  de 
Cristo  y  los  creyentes  en  El;  por  lo  cual,  nosotros  mismos  nos 
llamamos  "Cristos",  a  causa  de  la  unción  del  Espíritu,  que  está 
en  nuestros  corazones.  En  efecto,  todos  los  que  se  han  salvado, 
se  han  salvado  por  medio  de  este  sacerdote,  tanto  antes  como 
después  de  la  encarnación"  (100). 

El  razonamiento  del  teólogo  alemán  podría  simplificarse  del 
siguiente  modo :  según  los  designios  divinos,  la  salvación  del 
hombre  debe  llevarse  a  cabo  por  medio  de  una  obra  sacerdotal. 
Ahora  bien,  tanto  antes  como  después  de  la  encarnación,  nadie 
se  salva  sino  en  y  por  Jesucristo.  Luego,  Jesús  es  el  único  Sacer- 
dote y  en  relación  con  El  existe  cualquier  sacerdocio  viejo  o  neo- 
testamentario. 

Ante  todo,  Lutero  estaba  convencido  de  que  toda  obra  salvado- 
ra es  una  obra  sacerdotal.  Todo  sacerdote  es  constituido  en  favor 


(99)  MP,  WA  VIII,  45. 
(100)    WA  IV,  609 
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de  los  hombres;  "assumptus  pro,  non  contra,  sieut  judex"  (101). 
Todo  el  acento  de  Hebr.  5,  1  recae  sobre  "pro  hominibus"  (102). 
Y  es  que  "la  naturaleza  y  el  oficio  del  Sacerdocio  es  ser  portador 
y  sustentáculo  de  los  pecados"  (103).  Según  el  capítulo  28,  33  del 
Exodo  (104),  Aarón  sobrellevará  las  iniquidades  de  aquellos  que 
ofrecieron  y  santificaron  los  hijos  de  Israel.  El  libro  de  los  Nú- 
meros (c.  XVIII)  (105)  cuenta  que  Dios  dijo  a  Aarón:  "Tú  y  tus 
hijos  soportaréis  los  pecados  de  vuestro  sacerdocio". 

Estos  y  otros  ejemplos  no  hacían  sino  figurar  a  Jesús,  Sumo 
Pontífice,  que  soporta  los  pecados  de  todos  los  que  ofrecen,  es 
decir,  de  todos  los  que  creen  (106).  "Qua  certa  figura  praesignatum 
est  fore,  ut  Christus,  summus  Pontifex,  omnium  offerentium 
i.  e.  credentium  portaret  peccata".  Se  le  anunció  como  al  cor- 
dero de  Dios  que  quita  los  pecados  del  mundo.  Isaías  vio  en  él 
al  que  "tomó  sobre  sí  nuestros  dolores  y  soportó  nuestros  peca- 
dos" (Is.  53).  Sobre  todo,  El  ha  sido  constituido  en  favor  de 
los  hombres  (107),  y  no  contra  ellos.  Ahora  bien,  si  queremos 
saber  cuál  fue  su  obra  sacerdotal  definitiva,  tenemos  que  conti- 
nuar con  el  cap.  V  de  la  Epístola  a  los  Hebreos  (cf.  vers.  8-10) : 
"según  la  descripción  del  Apóstol,  el  sacerdocio  de  Cristo  alcanzó 
su  obra  suprema,  cuando  clamó  por  nosotros  en  la  cruz"  (108). 

El  clamor  de  Cristo,  su  intercesión  sacerdotal,  alcanzó  su 
eficacia  de  una  vez  por  todas  en  el  sacrificio  de  la  cruz.  Este 


(101)  VH,  WA  57,  27,  5. 

(102)  VH,  WA  57,  165,  15. 

(103)  VH,  WA  57,  166,  8-9:  "Sacerdotii  natura  et  officium  sit  peccatorum 
esse  fereulum  scu  portaculum". 

(104)  Lutero  se  refiere  a  la  lámina  de  oro  que  el  sacerdote  debía  llevar 
por  delante  del  turbante :  "Aarón  la  llevará  sobre  la  frente  y  se  cargará  de 
este  modo  con  las  faltas  que  podrían  afectar  a  lo  que  consagren  los  hijos  de 
Israel"  (Ex.  28,  28). 

(105)  Núm.  18,  1-2:  "Tú,  tus  hijos  y  la  casa  de  tu  padre  contigo  sopor- 
taréis el  peso  de  las  faltas  cometidas  contra  el  santuario.  Tú  y  tus  hijos  lle- 
vareis el  peso  de  las  faltas  de  vuestro  sacerdocio". 

(106)  WA  57,  165,  21-23. 

(107)  "WA  57,  27. 

(108)  "Ideo  Apostolus  hoc  loco  sacerdotium  eius  describit  tune  máxime 
fuisse  in  opere  converso,  quando  in  cruce  pro  nobis  clamavit"  WA  57,  166, 
11-13. 
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pensamiento,  que  acabamos  de  leer,  aparece  con  mayor  vivacidad 
en  una  explicación  del  Salmo  109,  realizada  en  el  año  1519. 
Para  nosotros,  es  más  fácil  creer  que  Cristo  es  rey  que  creer  que 
Cristo  es  sacerdote,  pues  a  causa  de  nuestro  desánimo,  apenas  si 
nos  atrevemos  a  pensar  que  nuestros  pecados  hayan  sido  perdo- 
nados. Precisamente  a  causa  de  este  temor,  llegamos  a  Dios  y 
merecemos  su  misericordia,  que  nos  entrega  en  Cristo  un  sacer- 
dote, es  decir,  "un  abogado,  un  intercesor,  un  expiador  de  todos 
los  pecados  (Bezaler  aller  Sünd);  él  anuncia  con  gran  instancia 
la  misericordia  de  Dios  y  su  poder,  infundiendo  al  hombre  valor 
y  confianza...  (109).  En  este  texto,  el  sacerdocio  de  Jesús  aparece: 
a)  Como  causa  de  nuestra  salud,  b)  Como  señal  de  la  miseri- 
cordia divina. 

El  sacerdocio  de  Cristo,  causa  de  nuestra  salud. 

Provisionalmente,  hablamos  de  "causa"  en  general,  sin  espe- 
cificar si  es  eficiente,  moral,  dispositiva  o  meramente  ejemplar, 
El  texto  que  acabamos  de  comentar  nos  muestra  a  Jesús  como 
"Bezaler",  como  aquel  que  paga  por  nuestros  pecados.  Todo  reci- 
bimos de  Dios  a  través  de  Jesucristo.  "...Tenemos  un  Dios  y  ese 
Dios  es  nuestro,  pues  se  nos  dio  por  nuestro  Señor  Jesucristo, 
mediador,  por  medio  del  cual  (tenemos)  hoy  la  reconciliación, 
tras  la  remisión  de  los  pecados..."  (110);  "...todo  lo  tenemos  de 
Dios,  pero  tan  sólo  por  medio  de  Cristo"  (111).  Por  otra  parte, 
Dios  mismo  "no  es  alabado  sino  por  medio  de  Jesucristo,  pues 


(109)  AUS,  WA  I,  703,  2-11 :  "Azer  das  er  priestetr  sey,  ist  schwaerer  zu 
glauben,  umb  unsers  bloeden  und  fündtlichen  gewissens  halben,  das  da  verzagt 
und  leichtlich  erschrickt  von  gottes  gewalt,  und  schwaerlich  vertrawet  das  im 
sein  sünd  vergeben  seyen.  Dise  bloed  verzagung  richt  got  auf,  und  macht  sy 
trostlich  zu  seiner  barmherzikait,  in  dem,  das  er  Christum  ainen  Priester 
ausschreyet,  das  ist  ainen  patrón,  fürbitter,  mitler,  bezaler  aller  sünd,  und 
das  mit  swoern,  mit  groesserm  fleiss  sein  barmherzikait  verkindigend  dann 
sainen  gewalt.  auf  das  er  mer  zuversicht  dann  soreht  in  dem  menschen  erheb". 

(110)  F.  II,  83,  33:  "...habemus  Deum  et  Deus  ipse  est,  quod  seipsum 
nobis  dedit  per  dominum  nostrum  Jesum  Christum,  mediatorem  per  quem 
nunc  reconciliationem  peceatorum...". 

(111)  F  I,  5,  7:  "...omnia  quidem  habemus  a  Deo,  sed  nonnisi  per  Jesum 
Christum". 
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así  como  todo  hemos  recibido  por  medio  de  El,  así  todo  debemos 
referir  a  Dios  por  su  medio,  pues  sólo  El  es  digno  de  aparecer 
ante  el  rostro  de  Dios  y  ejercer  por  nosotros  el  oficio  de  sacer- 
dote" (112). 

Sin  duda,  esto  aconteció  en  todo  tiempo,  tanto  en  el  Antiguo 
como  en  el  Nuevo  Testamento,  pues  "todos  los  que  se  salvan, 
se  salvan  por  este  sacerdote  tanto  antes  como  después  de  la  En- 
carnación" (113).  Pero  en  la  Nueva  Alianza  se  añade  algo  nuevo. 
Como  observa  H.  Stohl,  no  somos  salvados  tan  sólo  "per  Chris- 
tum",  sino  también  "propter  Christum" :  hablando  estrictamente, 
"Dios  no  da  su  gracia  de  modo  que  no  exija  ninguna  satisfacción, 
sino  que  dio  un  satisfactor  en  nuestro  nombre,  de  tal  modo  que 
satisfaciendo  por  otro,  a  los  mismos  (pecadores)  la  gracia  se  les 
diera  gratuitamente"  (114).  No  son  los  méritos  de  los  santos  lo 
que  Dios  mira,  sino  los  de  Cristo,  en  ellos,  por  cuya  causa  acepta 
sus  obras,  que  de  otro  modo  no  aceptaría  (115).  Esta  idea  de  la 
prelección  sobre  la  Epístola  a  los  Romanos  coincide  con  la  que 
se  lee  en  el  comentario  al  Salmo  109  (1518) :  "sólo  aquel  por 
quien  tu  medies  ha  de  salvarse;  nadie  se  salvará  ni  hará  lo  sufi- 
ciente con  sus  propias  obras"  (116).  Dios  nos  muestra  a  Cristo 
como  al  único  por  cuya  mediación  podemos  salvarnos  (117).  Nin- 
gún santo  (más  tarde  veremos  que  esto  equivale  a  decir  "ningún 
sacerdote")  llega  a  ser  santo,  si  Cristo  no  se  ofrece  por  El...  pues 


(112)  F  I,  6,  22-25:  "Deus  non  laudatur  nisi  per  Jesum  Christum.  Quia 
per  ipsum  omnia  accepimus  a  Deo,  ita  per  ipsum  omnia  in  Deum  refferre 
debemus,  eum  ipse  solus  sit  dignus  vultui  Dei  apparere  et  Sacerdotis  officium 
pro  nobis  apere". 

(113)  WA  IV,  610. 

(114)  F  I,  33,  31-33:  "(Deus)  non  sic  gratis  dat  gratiam,  ut  nullam  satis- 
factionem  exegerit,  sed  satisfartorem  Christum  pro  nobis  dedit,  ut  sic  satis- 
faetionibus  per  alium  ipsis  tamen  gratis  gratiam  daret". 

(115)  F  II,  124,  6-7:  "...non  sunt  eorum  (sanetorum-fidelium)  merita, 
sed  Christi  in  eis,  propter  quem  Deus  eorum  opera  aeceptat,  que  alioquin 
non  acceptaret". 

(116)  AUS,  WA  I,  703,  15  ss:  "Nun  spricht  got:  Dasselb  solt  du  sein, 
kain  anderer  dann  du  allain,  also,  für  wen  du  mittelst,  der  sol  saelig  sein, 
Sonst  niemant  sol  mit  seinen  wercken  saelig  werden  oder  genug  thun  künnen". 

(117)  AUS.  WA,  I,  703,  18-19.  "...Und  durch  in  allain,  und  on  in  keiner 
saelig  solí  werden". 
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El,  y  El  únicamente,  es  sacerdote  para  todos  los  hombres  (118). 
O  dicho  de  otro  modo:  "él  es  el  rey  y  la  cabeza  de  toda  justicia, 
del  cual  ha  de  fluir  ésta  a  todos  los  miembros  (119). 

No  puede  expresarse  con  mayor  energía  la  doctrina  del 
"Solus  Christus".  Con  ello  se  cierra  el  circuito  de  la  obra  salva- 
dora en  Jesús  y  en  nadie  más  que  El.  El  es  el  Redentor  único. 
El  es  el  vínico  Mediador.  El  es,  en  consecuencia,  el  único  Sacer- 
dote, no  solamente  de  la  Nueva  Alianza  sino  de  todos  los  tiempos. 

El  sacerdocio  de  Cristo,  signo  de  la  misericordia  divina. 

Todavía  insistiremos  sobre  este  punto  y  por  eso  nos  limitamos 
a  pocos  testimonios.  En  la  Primera  Prelección  sobre  el  Salterio, 
dice  Lutero  hermosamente :  "No  busquemos  a  Dios  en  otra  parte 
(que  en  Cristo),  porque  si  bien  está  presente  en  todas  partes,  en 
ninguna  está  tan  cerca  de  nosotros  como  en  la  humanidad  del 
Salvador  y  su  presencia  no  puede  conseguirse  en  otra  parte"  (120). 
Esta  afirmación  es  de  suma  importancia,  pues  veremos  que,  se- 
gún el  teólogo  de  Wittemberg,  uno  de  los  elementos  esenciales  de 
todo  sacerdocio  es  el  acceso  a  Dios.  Ahora  bien,  nosotros  no  con- 
seguimos nuestro  acceso  a  Dios  sino  en  la  persona  de  Jesucristo. 
En  ella  se  realiza  el  encuentro  entre  Dios  y  el  creyente.  Nos  ade- 
lantamos a  decir  que  Jesús  podría  considerarse  como  la  catedral 
en  que  se  realiza  la  consagración  sacerdotal  de  los  fieles  (121).  En 
Jesús,  salimos  de  nosotros  mismos  y  llegamos  a  Dios.  "Para  que 
salgas  de  ti  mismo,  para  que  escapes  de  ti  mismo,  es  decir,  de  tu 
perdición,  (el  Padre)  te  presenta  a  ?u  amado  Hijo  Jesucristo  y  te 
hace  decir  por  su  palabra  viviente  y  consoladora,  que  debes  aban- 
donarte a  El  con  una  fe  robusta  y  confiarte  atrevidamente  en  El" 


(118)  AUS,  WA  I,  703,  28  s. :  "kain  hailig  so  frumb  ist,  wenn  sich  Cris- 
tus  nit  für  in  opffert...  wann  er  ist  allain  priester  für  alie  menschen". 

(119)  AUS,  WA  I,  703,  31-32:  "Er  ist  der  künig  und  das  haupt  der 
gerechtikait  von  dem  sy  muB  fliessen  in  an  all  sein  glidmaB,  wann  all  andre 
gerechtikait  oder... 

(120)  WA  IV,  248. 

(121)  Para  esta  idea,  ver  también  WA  IV,  248;  WA  I,  362  [tesis  de 
Heidelberg] ;  WA  I,  341,  14  ss.  [sermón  sobre  la  pasión  de  Cristo,  1518] ; 
WA  II,  140,  32  ss.  [Sermón  de  cuaresma,  1519]. 
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(122).  Por  esta  razón,  cualquier  sacerdocio  de  la  Nueva  Ley  no 
puede  consistir  en  otra  cosa  que  en  mostrar  a  Cristo :  "Ideo  sa- 
cerdotis  novi  officium  proprie  non  est  docere  legem,  sed  mons- 
trare  gratiam  Jesús  Christi,  quae  est  plenitudo  legis"  (123). 

2.    Consecuencias  de  la  unidad  y  unicidad 
del  Sacerdocio  de  Cristo 

Acabamos  de  ver  que,  según  Lulero,  la  unidad  y  la  unicidad 
del  Sacerdocio  de  Jesucristo  son  una  consecuencia  de  su  eficacia, 
conseguida  de  una  vez  para  siempre  en  el  sacrificio  de  la  Cruz. 
Pero  la  misma  unidad  y  unicidad  tienen,  a  su  vez,  sus  consecuen- 
cias: a)  En  cuanto  al  sacerdocio  de  Jesús  en  sí  mismo,  b)  En 
cuanto  a  los  demás  sacerdocios,  tanto  de  la  antigua  como  de  la 
Nueva  Alianza. 

En  cuanto  al  sacerdocio  de  Jesús  en  sí  mismo. 

La  supremacía  y  la  eternidad  del  sacerdocio  de  Cristo  son  las 
dos  consecuencias  que  fluyen  inmediatamente  de  su  unidad  y  uni- 
cidad. Digamos  mejor:  tanto  la  unidad,  como  la  supremacía 
y  la  eternidad  tienen  una  sola  raíz :  la  eficacia  del  sacrificio  de  la 
Cruz.  La  subordinación  de  cualidades  es  meramente  lógica  y,  en 
último  término,  tan  sólo  metódica,  pues  Lutero  habla  simultánea- 
mente de  las  tres  propiedades.  Sin  embargo,  para  ordenar  mejor 
las  ideas,  continuamos  con  la  división  propuesta. 

La  supremacía  del  sacerdocio  de  Cristo  es  claramente  ense- 
ñada en  el  Libro  sobre  la  abrogación  de  la  Misa  privada:  "Iam 
inter  sacerdotes  habetur  unus,  qui  sit  summus  et  princeps  om- 
nium  sacerdotum"  (124).  E9to  sucede  en  las  diversas  religiones.  Pe- 
ro entre  todos  los  sacerdocios,  sólo  dos  son  divinamente  instituí- 
dos:  el  levítico,  cuyo  sumo  sacerdote  fue  Aarón,  y  el  cristiano, 

(122)  "Das  du  aber  ausz  dir  und  von  dir,  das  ist  ausz  deynem  vorterbenn 
kommen  muegist,  szo  setzt  er  dir  für  seynen  lieben  szon  Jhesum  Christum 
und  leszsit  dir  durch  seyn  lcbendigs,  trastlichs  wort  sagen;  Du  solt  ynn  den 
selben  mil  festcm  glauben  dich  ergeben  und  frisch  ynn  yhn  vortrawen"  (FM, 
AU  258). 

(1?3)    WA  LVII,  192,  23-25. 

(124)  MP,  WA  VIII,  447,  32. 
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cuyo  sumo  sacerdote  es  Jesús:  "El  otro  sacerdocio  es  el  cristiano  y 
espiritual,  en  el  cual  el  sumo  sacerdote  es  Cristo,  eterno,  vivo, 
santo;  de  ahí  que  su  sacerdocio  y  todo  lo  que  en  él  existe  es  san- 
to, vivo  y  eterno"  (125).  Un  pasaje  del  tratado  sobre  la  Institución 
de  los  Ministros  repite  la  misma  idea,  pero  añade  su  motivación: 
"El  Evangelio  y  toda  la  sagrada  Escritura  enseñan  que  el  sumo 
sacerdote  es  Cristo,  el  cual,  con  la  oblación  una  y  única  de  sí  mis- 
mo, lavó  los  pecados  de  todos  y  consumó  a  los  sacrificados  para 
siempre,  al  entrar  una  sola  vez  en  el  Santuario,  por  medio  de  su 
propia  sangre,  consiguiéndose  así  la  eterna  redención;  de  esta 
manera,  no  se  nos  ha  dejado  ninguna  otra  hostia  por  los  pecados 
fuera  de  esta  única;  confiando  en  ella  con  fe  pura  y  sin  mérito 
ni  obra  alguna  de  nuestra  parte,  somos  liberados  de  nuestras 
culpas"  (126). 

La  eternidad  del  sacerdocio  de  Jesús  es  un  premio  de  su  efi- 
cacia. Comentando  Hebr.  7,  1,  Lutero  dice  que  la  excelencia  de 
este  sacerdocio  proviene  de  su  eternidad,  bendición,  perpetuidad 
y  decimación  (127).  La  perpetuidad  puede  reducirse  a  la  eternidad 
y  la  bendición  es  una  de  sus  causas;  la  decimación  indica  supre- 
macía, y  acabamos  de  explicarla.  Pues  bien,  la  eternidad  del  sa- 
cerdocio de  Jesús  se  encuentra  figurada  por  Melquisedech.  O. 

(125)  MP,  WA  VIII,  458,  17-22:  "Alterum  sacerdotium  christianum  et 
spirituale,  in  quo  summus  sacerdos  est  solus  Christus,  aeternus,  vivus,  sanctus, 
unde  et  totum  sacerdotium  ejus,  et  quidquid  in  eo  est,  sanctum,  vivum,  aeter- 
num  est". 

(126)  IM,  WA  XII,  175,  9-14:  "Sic  habet  Euangelion  et  universa  scriptura 
Christum  esse  summum  sacerdotem,  qui  semel  et  única  sui  psius  oblatione 
(Cf.  Hebr.  9,  12,  28;  10,  12-14)  omnium  peccata  exhausit  et  in  sempiternum 
consumavit  sanctificatos,  dum  semel  intravit  in  sancta  per  proprium  sanguinem, 
aeterna  redemptione  inventa,  ita  ut  prorsus  nulla  alia  hostia  nobis  sit  reliqua 
pro  peccatis  praeter  hanc  unicam,  in  quam  fide  pura  confisi,  sine  meritis  et 
operibus  nostris,  a  peccatis  salvi  sumus". 

(127)  VH,  WA  57,  188,  18-27  "Ex  quatuor  colligit  excellentiam  Christi  et 
Sacerdotii  ejus,  scilicet  aeternitate,  benedictione,  perpetuitate,  decimatione. 
Aeternitas  est,  quod  Christus  figuratus  est  per  Melchisedech,  cuius  initium 
non  describitur.  Benedictio  vero,  quod  Abrahan  benedictus  est  a  Melchisedech 
ac  per  hoc  omnes  filii  Abrahae  excepto  Christo.  Decimatio  est,  quod  Abraham 
et  Levi  decimas  solverunt  Melchisedech  tanquam  digniori,  sed  nos  Christus. 
Perpetuitas,  quod  Abrahan  et  Levi  mortui  sunt,  Christus  autem  vivit  in 
aeternum". 
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Cullmann  observa  que  "sacrificador  según  el  orden  de  Melquise- 
dech  tiene  el  mismo  sentido  que  sacrificador  por  toda  la  eterni- 
dad (128).  También  Lutero  establece  la  misma  relación:  tampoco 
el  sacerdocio  de  Melquisedech  tuvo  principio. 

¿Cuáles  son  las  causas  de  esta  eternidad?  La  primera  debe 
colocarse  antes  de  la  pasión,  en  el  juramento  de  Dios  al  constituir 
a  Cristo  Sacerdote.  El  Salmo  109  no  dice  simplemente  que  el  Se- 
ñor se  "complació"  en  el  sacerdocio  de  Jesús,  como  aconteció  con 
el  de  Abel,  etc.,  sino  que  "juró  y  no  se  arrepintió"  "non  poeni- 
tere  vehementius  sonat  quam  placeré",  comenta  el  teólogo  ale- 
mán (129).  Dios  se  complace  en  muchas  cosas  de  las  que  luego  se 
arrepiente  (Cf.  Gen.  5),  es  decir,  sobre  las  que  obra  cual  si  se 
arrepintiese,  destruyéndolas.  La  ley  le  plugo  hasta  Cristo,  pero 
ahora  le  desagrada.  Mas  el  sacerdocio  de  Cristo  le  place  de  tal 
modo,  que  no  le  desagradará  jamás.  Será,  pues,  eterno.  ¿Por  qué 
eterno?,  pregunta  Lutero.  "Porque  no  se  arrepentirá'  (130). 

La  pregunta  podría  urgirse,  averiguando  por  qué  no  se  arre- 
pentirá. Precisamente  aquí  empalma  la  segunda  causa  de  la  eter- 
nidad del  sacrificio  de  Cristo :  la  eficacia  de  su  mediación  sacer- 
dotal. Sólo  ella  explica  y  motiva  el  juramento  del  Padre:  "tú  eres 
sacerdote  para  siempre,  según  el  orden  de  Melquisedech".  "Melchi" 
significa  Rey  y  "sedec/r"  justicia.  Lo  que  ocasiona  el  juramento 
es  la  justicia,  cuya  fuente  una  y  única  había  de  ser  la  mediación 
sacerdotal  de  Jesús.  Al  decir  "según"  se  significa  que  "ningún 
santo  es  santo  si  Cristo  no  se  ofrece  por  El...,  pues  El  es  el  único 
sacerdote  de  todos  los  hombres"  (131),  como  se  ha  dicho  anterior- 
mente. Por  otra  parte,  Melquisedech  bendijo  a  Abrahán  y  los 


(128)  O.  Cullmann,  Christologie  du  N.  T.,  p.  89. 

(129)  WA  IV,  234. 

(130)  WA  IV,  234,  18  ss. :  "Jurabit  Dominus,  etc.  Hoc  "non  poenitere" 
vehementius  sonat  quam  placeré.  Quia  multa  placent  deo,  quorum  postea  poe- 
nitet,  ut  Gen.  5  "poenitet  me  fecisse  hominem"  hoc  est  effectum  poenitendi 
fecit,  scilicet  destruendo  que  fecerat.  Sic  lex  quoque  placet  usque  ad  Chris- 
tum,  sed  jam  displicet.  Sacerdotium  autem  Christi  ita  placet,  quod  nunquam 
displicebit.  Ideo  necessario  scquitur  quod  erit  in  aeternum.  Unde  sequitur: 
tu  es  sacerdos  in  aeternum.  Quare  in  aeternum?  Quia  deum  non  poenitebit. 
Non  sic  sacerdocium  Aaron,  super  quo  non  iuravit,  sed  simpliciter  vocavit". 

(131)  AUS,  WA  I,  703,  28  s. 
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suyos.  También  en  este  hecho  prefiguró  el  sacerdocio  de  Cristo, 
"que  es  eterno  y  sólo  se  cumple  en  la  bendición,  con  la  cual  con- 
dena los  pecados  y  libra  de  la  muerte  a  todos  los  que  creen  en 
El"  (132). 

Así,  pues,  toda  la  obra  de  Jesús  está  concebida,  por  Lutero, 
en  un  plano  sacerdotal.  Y.  Congar  ha  dicho  que  la  teología  de 
Lutero  es,  en  su  totalidad  cristológica,  y  que  su  cristología  es 
toda  ella,  soteriológica  (133).  Después  de  lo  dicho,  tal  vez  sea 
exacto  añadir  que  la  soteriología  luterana  se  desenvuelve  dentro 
de  un  marco  sacerdotal.  ¿No  podemos  decir  lo  mismo  de  la  Epís- 
tola a  los  Hebreos,  en  cuyo  comentario,  sobre  todo,  el  agustino 
ha  expuesto  sus  ideas  sobre  este  asunto?  O.  Cullmann  cree  que 
en  esta  Epístola  "el  título  de  sumo  sacerdote  suministra  toda  una 
cristología". 

En  cuanto  a  los  sacerdocios  de  la  Antigua 
y  de  la  Nueva  Alianza. 

Las  consecuencias  de  la  unidad  y  unicidad  del  Sacerdocio 
de  Jesús,  alcanzada  de  una  vez  por  todas  en  el  sacrificio  de  la 
Cruz,  son  más  patentes  hacia  afuera  que  en  el  mismo  Cristo.  Natu- 
ralmente, sus  repercusiones  tienen  que  realizarse  en  los  sacerdo- 
cios de  la  Antigua  y  de  la  Nueva  Alianza.  Sigamos  con  la  mayor 
atención  la  doctrina  luterana  sobre  este  asunto,  pues  ella  es  el 
puente  de  transición  del  origen  en  general,  al  origen  en  especial 
del  sacrdocio  común. 

1. — Sacerdocio  de  la  Antigua  Ley. — Según  Lutero,  el  Cap. 
7,  12  de  la  Epístola  a  los  Hebreos  (translato  sacerdotio,  necces- 
se  est,  ut  translatio  legis  fiat")  significa  que  "el  sacerdocio 
temporal  de  la  ley  terminó  y  fue  abrogado,    al    sucederle  el 


(132)  VGG,  WA  42,  540,  30-134:  "...quod  Melchisedech  benedicit  Abra- 
hae,  et  Abraham  ei  decimas  offert,  id  vero  caput  esse  scimus,  quod  Spiri- 
tus  máxime  voluit  conspici  ad  sacerdotium  Christi  sinnificandum,  quod  et 
aeiernum  est  et  solum  in  benedicendo  absolvitur,  ut  condonet  peccata,  et  a 
morte  liberet  omnes,  qui  credunt  in  ipsum". 

(133)  Y.  Concar,  Regarás  et  reflexions  sur  la  Christologie  du  Luther 
en:  Das  Konzil  von  Chalkedon,  Band.  III,  Chalkedon  heute,  Würzburg, 
p.  459. 
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sacerdocio  eterno  de  Cristo"  (134).  En  efecto,  "siempre  hu- 
bo sacerdotes".  Dios  lo  rigió  "por  muchos  signos".  Pero  to- 
dos ellos,  es  decir,  todos  los  signos,  fueron  abolidos  200  años 
antes  del  nacimiento  de  Cristo  (135).  Sacerdocio  y  ley,  realidad  y 
modo  de  gobernarla  fueron  abolidos  dos  siglos  antes  de  Cristo.  Sin 
duda,  el  autor  se  refiere  a  la  abolición  anunciada  por  Malaquías 
(Cf.  Malq.  2).  En  todo  caso,  una  cosa  está  clara:  la  eficacia  re- 
troactiva del  sacerdocio  de  Jesús  hizo  de  los  anteriores  a  El  una 
sombra,  una  pálida  "obumbratio".  Aún  el  sumo-sacerdocio  de 
Melquisedech,  que  aparece  como  superior  al  aarónico,  lejos  de 
ser  un  paradigma,  no  es  más  que  una  señal  escogida  para  señalar 
hacia  el  futuro.  Cuando  se  dice  "secundum  ordinem  Melchise- 
dech"  se  quiere  decir  "verbi  gratia  ut  Melchisedech"  (136),  o  tam- 
bién "ad  modum  et  rem  gestam  in  Melchisedech  (137). 

O.  Cullman  completará  estas  ideas  al  comentar  el  Cap.  8 
de  la  Epístola  a  los  Hebreos.  Este  capítulo  es  el  centro  de  la  Epís- 
tola. Apoyándose  en  Gen.  14  y  en  el  Ps.  110,  "designa  a  Je- 
sús como  el  verdadero  sumo  Sacerdote  (138).  Mientras  los  demás 
cristianos  procuraban  probar,  apoyados  en  el  Antiguo  Testamento 
que  Cristo  es  el  Mesías  "el  autor  de  la  Epístola  a  los  Hebreos  se 
esfuerza  por  mostrar  que  Jesús  cumplió  de  un  modo  absoluto  la 
función  de  Sumo  Sacerdote  judío,  es  decir,  que  esta  función  sacer- 
dotal no  tenía,  entre  los  judíos,  más  que  un  carácter  pasajero, 
imperfecto,  que  en  razón  misma  de  su  insuficiencia,  anuncia  un 
sacerdocio  que  la  sobrepasa"  (139).  Jesús  es  "el  Sumo  Sacerdote  en 
sentido  absoluto  y  definitivo,  es  el  cumplimiento  de  todo  sacer- 
docio, de  suerte  que  descalifica  en  lo  sucesivo  y  vuelve  superfluos 
todos  los  otros  sacrificios"  (140). 

2. — En  cuanto  al  sacerdocio  de  la  Nueva  Alianza. — ¿Qué 


(134)  WA  IV,  657. 

(135)  Ib. :  "Hoc  tamen  de  antiquis  sacerdolibus  duccntis  annis  ante  Chris- 
lum  natum  abolitum  est". 

(136)  WA  IV,  235. 

(137)  VH,  WA  57,  30 

(138)  O.  Cuu.mann,  Christologie  du  N.  T.,  p.  79. 

(139)  Ob.  cit.  Ibidem. 

(140)  Ob.  cit.,  p.  80. 
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relación  ha  creado  entre  el  sacerdocio  de  Cristo  y  el  sacerdo- 
cio neotestamentario  la  eficacia  de  la  mediación  sacerdotal  de 
Jesús?  Ante  todo,  es  preciso  advertir  que,  independientemen- 
te de  Cristo,  no  hay  ningún  sacerdocio  en  el  Nuevo  Testamento. 
Lutero  sostiene  claramente  que  el  sacerdocio  de  Cristo  no  tiene 
sucesión  propiamente  dicha.  Toda  la  doctrina  del  Reformador  se 
desenvuelve  en  torno  de  Hebr.  7,  12:  translato  sacerdotio  ne- 
cesse  est  ut  legis  translatio  fiat".  La  primera  interpretación  am- 
plia de  este  pasaje  se  encuentra  en  el  Comentario  sobre  la  Epístola 
a  los  Hebreos  y  carga  el  acento  sobre  la  palabra  "Ze*".  No  recalca 
en  el  sacerdocio,  cuya  traslación  por  abrogación  del  aarónico  ha 
explicado  anteriormente.  La  ley  puede  tomarse  en  dos  sentidos:  o 
meramente  ceremonial  o  como  ley  en  general.  En  el  primer  caso,  es 
evidente  que  las  leyes  ceremoniales  del  Antiguo  Testamento  han 
sido  abrogadas  (141)  y  que  han  sido  instituidas  las  que  ellas  no 
hacían  sino  significar,  es  decir,  "la  veste  espiritual  e  interior  de 
los  sacerdotes".  El  salmo  131  habla  de  esa  veste,  cuando  dice: 
"Sacerdotes  tui  induantur  justitia".  Ya  no  la  púrpura  y  el  jacin- 
to, pues  en  la  Nueva  Ley,  "el  sacerdote  no  difiere  del  pueblo  por 
la  diversidad  de  los  vestidos  o  del  hábito,  sino  más  bien  por  la 
excelencia  de  la  santidad  y  de  la  justicia"  (142). 

Por  otra  parte,  también  fue  trasladada,  es  decir,  abrogada  la 
ley  de  los  sacrificios,  pues  hoy  ya  no  se  ofrecen  cabritos  ni  ove- 
jas, sino"  los  corazones  y  las  almas  de  fieles  y  pecadores"  (143). 

La  segunda  interpretación  de  ley,  más  conforme  al  uso  de  la 
Epístola  a  los  Romanos  y  a  los  Gálatas,  es  "quicquid  divinitus 
et  humanitus  praescribitur",  sea  esto  de  carácter  moral,  sea  de 


(141)  VH,  WA  57,  190,  19-25:  "Primum  secundum  inferiorem  intelligen- 
tiam,  qua  significat  caeremonialia  tantum,  scilicet  vestes  et  ornamenta  externa 
sacerdotum...  etc.  Sic  sensus  est,  quod  lex  translata  est,  id  est  hujusmodi  ce- 
remoniae  lege  praeceptae  abrogatae  sunt,  et  ea,  quae  significabantur  per  haec, 
instituía,  hoc  est  spiritualis  atque  interior  vestís  et  ornatus  sacerdotum". 

(142)  VH,  WA  57,  190,  25-28:  "De  quo  Psalm.  131:  "Sacerdotes  tui  induan- 
tur justicia"  q.  d.  non  purpura  et  hyacintho  sicut  sacerdotes  legis.  Nam  in  nova 
lege  sacerdos  non  differt  populo  vestium  vel  habitus  diversitate,  sed  potius 
excellentia  sanctitatis  et  iustitiae". 

(143)  HV,  WA,  57,  190,  30-191,  1:  "Sic  oblationes  et  sacrificia  novae  legis 
non  sunt  arietes  aut  vituli,  sed  potius  corda  seu  animae  fidelium  et  peccatorum". 
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carácter  jurídico.  En  tal  caso,  Hebr.  7,  12  significaría:  la  ley 
ha  sido  cumplida  por  Cristo,  Cristo  es  "el  fin  de  la  ley".  De  ahí 
que  "el  oficio  del  sacerdote  nuevo  no  es,  propiamente  hablando, 
el  de  enseñar  la  ley,  sino  el  de  mostrar  la  gracia  de  Jesucristo, 
que  es  la  plenitud  de  la  ley"  (144).  En  este  sentido,  la  traslación 
no  es  tan  perfecta  como  en  el  primero,  pero  se  perfecciona  de  día 
en  día.  Precisamente  porque  aún  no  ha  aparecido  la  gracia  de 
Cristo  a  todos  los  hombres,  esta  traslación  no  está  sino  incoada. 

He  aquí  la  interpretación  luterana  de  1517.  Desgraciadamen- 
te, sólo  un  año  más  tarde  volvió  sobre  el  mismo  texto,  pero  ya  en 
circunstancias  polémicas.  En  tales  circunstancias,  el  monje  agus- 
tino acostumbraba  a  ver  lo  que  no  existe.  Ante  el  Sagrado  Pon- 
tificio, rechaza  decididamente  la  interpretación  que  dan  de  este 
pasaje  las  Decretales  Lib.  I.  Tit.  II,  cap.  III,  3:  "Potestas  leges 
condendi  et  mutandi  est  penes  Vicarium  Christi.  Et  quod  de  uno 
connexorum  statuitur,  ad  alium  connexum  extenditur.  Abbas 
Siculus".  Según  Lutero,  este  texto  de  las  Decretales  significarían: 
"sacerdotium  Christi  est  translatum  a  Mose  in  Christum  et  a 
Christo  in  Petrum".  Tal  es  la  interpretación  de  los  juristas,  apro- 
bada por  el  Papa.  Pero  él  la  califica  de  "alienam...  tortamque  et 
abusivissimam",  de  "indoctissima  et  impiissima"  (145).  "Pues  es 
impiísimo  decir  que  el  sacerdocio  y  la  Ley  de  Cristo  han  sido 
abrogados  y  han  terminado,  para  que  Pedro  sea  sacerdote  y  legis- 
lador, puesto  de  lado  Cristo"  (146). 

Tenemos  razón  para  afirmar  que  Lutero,  en  medio  del  afán 
polémico,  veía  lo  que  no  existe.  Por  impropio  que  sea  el  fun- 
damento de  la  potestad  legislativa  del  Papa,  aducido  por  Gregorio 


(144)  VH,  WA  57,  192,  16  ss. :  "Secundo  potest  "lex"  accipi  iuxta  supe- 
riorem  intelligentiam,  qua  incedit  Apostolus  in  epístola  ad  Romanos  et  Ga- 
latas,  ubi  per  "legem"  simpliciter  intelligit,  quicquid  divinitus  et  humanitus 
l  raecipitur,  sive  sit  ceremoniale  sive  judiciale  et  morale.  Sic  sensus  est:  "lex 
translata  est"  id  est  per  Christum  impleta  est.  Ipse  enim  "finis  est  legis",  si- 
eut  dicit  Mathei  V:  "Non  veni  solvere  sed  implere...  Ideo  sacerdotis  novi  offi- 
cium  proprie  non  est  docere  legem,  sed  monstrare  gratiam  Jesu  Christi,  quae 
est.  plenitudo  legis". 

(145)  WA  II,  19,  12-13. 

(146)  Ib. :  Impiissimum  est  enim  dicerc,  sacerdotium  et  legem  Christi 
esse  abrogata  et  finita,  ut  Petras  sacerdos  et  legislator  amoto  Christo  sit". 
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IX,  en  ningún  lugar  dice  lo  que  ha  leído  el  monje  agustino.  Des- 
pués de  ello,  dice :  "No  quiero  tener  por  sacerdote  ni  a  Pedro  ni 
a  Pablo,  porque  también  ellos  son  pecadores,  que  no  tienen  nada 
que  ofrecer  ni  por  sí  mismos  ni  por  mí".  Evidentemente,  se  re- 
fiere a  un  sacerdocio  independiente  del  de  Jesús.  Por  eso,  añade 
más  adelante:  "Si  ahora  propusiere  esta  proposición:  "El  sacer- 
docio de  Cristo  no  ha  sido  trasladado  ni  a  Pedro  ni  al  Papa",  el 
Eminentísimo  legado  me  opondría  esta  decretal...  etc."  (147). 

Lo  que  Lutero  niega  es  la  traslación,  en  el  sentido  que  tiene 
esta  palabra  en  Hebr.  7,  12,  es  decir,  como  un  traspaso  del 
sacerdocio  levítico  por  abrogación.  Sin  duda,  la  cita  de  las  Decre- 
tales, que  aparece  impropia  a  todas  luces,  da  fundamento  para 
ello.  Ahora  bien,  no  puede  decir  que  el  sacerdocio  de  Cristo  haya 
sido  comunicado  a  los  suyos  en  este  sentido  de  traslación.  Propia- 
mente hablando,  no  hubo  traslación  sino  prolongación.  Este  es 
el  pensamiento  positivo  que  subyace  en  la  mente  de  Lutero.  Prue- 
ba de  ello  es  que  va  a  hablarnos  de  todo  un  sacerdocio  neotesta- 
mentario,  pero  esencialmente  vinculado  al  de  Jesús.  No  es  otro 
sacerdocio  sino  el  mismo  sacerdocio  de  Cristo.  Así  nos  dirá  en 
1521,  volviendo  una  vez  más  sobre  el  pasaje  de  Hebr.  7,  12: 
"Unum  vero  et  solum  est  nobis  sacerdotium  Christi.,  quod  ipse 
obtulit  sese  pro  nobis  et  nos  omnes  secum"  (148).  Pero  ¿acaso 
dice  otra  cosa  la  doctrina  católica?  Absolutamente  no.  Lo  que  en- 
seña es  que  el  sacerdocio  de  Cristo  se  ha  comunicado  a  sus  repre- 
sentantes oficiales,  con  los  poderes  que  en  sí  contiene,  con  el  po- 
der legislativo,  judicial  y  coercitivo.  Ahora  bien,  en  su  afán  polé- 
mico, era  eso  precisamente  lo  que  Lutero  trataba  de  negar.  "Así, 
pues,  concluía  en  el  tratado  sobre  la  Abrogación  de  la  Misa  pri- 
vada, siendo  propio  del  sacerdocio  establecer  leyes,  deduce  el 
Papa  que  en  su  poder  está  el  fundar  leyes,  etc.". 


(147)  WA  II,  19,  14-19:  "Nolo  Petrum  aut  Paulum  sacerdotem  habere,  quo- 
niam  et  ipse  peccator  est,  non  habens,  ñeque  quod  pro  me  ñeque  quod  pro  se 
offerat,  ut  interim  taceam  foedissimam  arrogantiam,  quam  talis  olet  intelli- 
gentia,  scil.  in  solum  Petrum  a  Christo  fuisse  translatum  sacerdotium  Christi, 
quasi  caeteri  Apostoli  remanserint  laici  aut  a  Petro  ordinati  fuerint  sacerdotes 
et  apostoli". 

(148)  MP,  WA  VIII,  415. 
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Prescindamos  de  las  circunstancias  polémicas  y  atendamos  al 
dato  positivo :  es  verdad,  el  sacerdocio  de  Cristo  no  ha  sido  "tras- 
ladado" a  nadie,  sino  comunicado  a  todos  (aunque  no  del  mismo 
modo,  según  la  doctrina  católica).  El  Sacerdocio  de  Cristo  es  el 
sacerdocio-fuente.  Pero  esta  imagen  no  corresponde  exactamente 
al  pensamiento  luterano.  Para  él,  el  sacerdocio  de  Cristo  es  fuen- 
te, arroyo,  todo.  Más  que  por  una  comunicación  desde  adentro 
hasta  afuera,  el  sacerdocio  neotestamentario,  espiritual  y  común 
a  todos,  es  una  asimilación  desde  fuera  hacia  dentro.  Pero  esto 
es  adelantar  demasiado.  El  capítulo  que  acabamos  de  esbozar, 
no  tiene  otra  finalidad  que  mostrar  el  origen  del  sacerdocio  co- 
mún. Y  sabemos  en  dónde  tenemos  que  buscarlo.  En  adelante, 
será  preciso  determinar  el  modo  cómo  el  sacerdocio  de  Cristo  es 
origen  del  sacerdocio  neotestamentario. 


II.    ORIGEN  DEL  SACERDOCIO  COMUN, 
EN  PARTICULAR 


En  general  y  de  la  manera  más  breve  posible,  hemos  descrito 
el  sacerdocio  de  Jesucristo  como  fuente  de  todo  sacerdocio  neo- 
testamentario.  Lutero  y  los  católicos  estamos  de  acuerdo  en  ello: 
fuera  del  sacerdocio  supremo,  único  y  eterno  de  Jesús,  no  existe 
fuente  alguna  de  verdadero  sacerdocio  en  el  Nuevo  Testamento. 
Sin  embargo,  esto  no  basta  para  saber  con  precisión  la  relación 
de  origen  que  tiene  el  sacerdocio  común  respecto  del  sacerdocio 
de  JesÚ6.  ¿Cómo  es  éste  el  origen  de  aquél?  ¿Cómo  punto  de  par- 
tida temporal?  ¿Por  acción  causal?  ¿Por  comunicación?  Sin  duda, 
Lutero  no  se  planteó  el  problema  de  este  modo.  Más  en  el  trans- 
curso de  sus  afirmaciones  hay  datos  que  nos  permiten  explicar  su 
pensamiento  de  un  modo  determinado  y  de  acuerdo  con  un  plan. 
Huelga  decir  que  no  hemos  hecho  primero  el  plan  a  nuestro  an- 
tojo, vaciando  luego  en  él  la  doctrina  luterana.  Contrariamente,  el 
plan  está  realizado  según  las  ideas  del  reformador.  En  ésta  dilu- 
cidación del  origen  del  sacerdocio  común  hemos  podido  descubrir 
tres  aspectos  diferentes:  a)  origen  histórico,  b)  origen  causal,  c) 
origen  formal  del  sacerdocio  general  de  los  creyentes. 
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A)    Origen  histórico 

¿Cuándo  empezó  a  existir  la  realidad  del  sacerdocio  común? 
Este  problema  está  íntimamente  ligado  con  el  capítulo  anterior 
y  se  resuelve  por  relación  con  el  sacerdocio  como  realidad  abs- 
tracta. Antes  de  ser  una  posesión  de  cada  uno  de  los  creyentes, 
el  sacerdocio  fue  y  sigue  siendo  un  tesoro  común.  En  otras  pala- 
bras, antes  de  ser  un  bien  adquirido,  fue  un  bien  adquirible. 
¿Cuándo  empezó  como  tal?  En  las  obras  de  Lutero  hay  dos  co- 
rrientes de  textos,  la  una  menos  expresa  y  la  otra  más  explícita  y 
determinada. 

1)  En  un  sermón  predicado  antes  de  1519  hay  el  siguiente 
texto,  ya  aducido  en  otras  ocasiones :  "Novum  enim  Testamentum 
non  habet  Pontificem,  non  sacerdotes,  nisi  Christum  et  credentes 
in  eum,  unde  et  "Christi"  nuncupati  propter  unctionem  spiritus 
quae  est  in  cordibus  nostris"  (149).  Ahora  bien,  esta  unción,  que 
se  lleva  a  cabo  gracias  a  la  fe  de  cada  uno  y  en  virtud  de  la  cual 
el  Espíritu  Santo  está  en  nuestros  corazones,  ha  sido  pro-reali- 
zada de  una  vez  por  todas  cuando  la  unción  de  Jesús.  Lutero  da 
este  sentido  al  Ps.  45,  23 :  "Unxit  te  deus,  deus  tuus,  oleo  prae 
participibiis  tuis".  Cristo  habría  tomado  nuestra  representación. 
En  su  persona  habría  sido  ungida  la  nuestra. 

Esta  idea  es  sumamente  querida  a  S.  Agustín.  Empieza  por 
la  etimología  de  "cristiano"  como  lo  ha  hecho  Lutero.  Este  adje- 
tivo proviene  de  otro,  más  prominente,  el  de  Cristo  o  ungido. 
"Christus  enim  unctus,  a  chrismate  dictus  Christus,  Mesías  hae- 
braico,  graece  Christus,  latine  Unctus"  (150).  Todos  los  que  a 
él  se  acercan  son  ungidos  juntamente  con  El :  "sed  corpus  suum 
totum  perungit.  Omnes  ergo  venientes  accipiunt  gratiam,  ut  ex- 
hilaretur  facies  in  oleo".  No  solo  fue  ungida  nuestra  cabeza,  sino 
todos  nosotros,  que  somos  su  cuerpo  de  tal  manera  que  sólo  por 
esta  causa  se  puede  decir  que  fue  ungido  el  Cristo  total :  "non  autem 
solum  caput  nostrum  unctum  est  et  corpus  ejus  nos  ipsi"  (151). 


(149)  WA  IV,  610. 

(150)  S.  Aucustin,  Enn.  in  Ps.  103,  PL,  37,  1370. 

(151)  S.  Agustín,  Enn.  in  Ps.  26,  PL  36,  199. 
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De  ahí  que  la  unción  de  Cristo  le  pertenezca  a  El  y  a  todos  los 
cristianos:  a  El,  como  a  cabeza;  a  nosotros  como  a  cuerpo  y  miem- 
bros preciosos:  "Inde  ad  omnes  christianos  pertinet  unctio...  Inde 
autem  apparet  Christi  corpus  nos  esse,  quia  omnes  ungimur:  et 
omnes  in  illo  et  Christi  et  Christus  sumus,  quia  quodammodo  totus 
Christus  caput  et  corpus  est"  (152).  Mucho  más  claro  es  el  Doctor 
de  Hipona  cuando  comenta  el  pasaje  de  Apoc.  20,  6:  la  unción  de 
Cristo  y  su  sacerdocio  no  pertenece  solamente  a  los  obispos  y 
presbíteros,  que  se  llaman  sacerdotes  en  la  Iglesia  con  propiedad, 
sino  también  a  todos  los  cristianos,  pues  así  como  todos  nos  lla- 
mamos "cristianos"  a  causa  del  crisma  místico,  así  todos  somos 
sacerdotes  por  ser  miembros  de  un  solo  sacerdote :  "non  utique 
de  solis  episcopis  et  praesbyteris  dictum  est,  qui  proprie  jam 
vocantur  in  Ecclesia  sacerdotes;  sed  sicut  omnes  christianos  di- 
cimus  propter  mysticum  chrisma,  sic  omnes  sacerdotes,  quoniam 
membra  sunt  unius  sacerdotis"  (153). 

Ahora  bien,  la  unción  de  Cristo  se  realizó  en  la  encarnación, 
como  vamos  a  verlo  un  poco  más  adelante.  ¿Podríamos  decir, 
pues,  que  el  momento  histórico  en  que  el  sacerdocio  común  em- 
pezó como  realidad  abstracta  coincide  con  la  encarnación?  Parece 
que  sí.  Esta  idea  no  es  ajena  a  S.  Agustín.  Basta  con  examinar  los 
textos  que  hemos  aducido.  Tampoco  lo  sería  a  este  texto  de  Pío  X: 
"En  el  seno  virginal  de  María  — dice —  del  que  Jesús  tomó  car- 
ne mortal,  allí  mismo  se  le  unió  un  cuerpo  espiritual,  formado 
por  todos  los  que  habían  de  creer  en  El.  Por  eso  se  puede  decir 
que  el  seno  de  María  contiene  todavía  a  todos  aquellos  cuya  vida 
se  encerraba  en  la  del  Salvador"  (154).  Sin  embargo,  Lutero  no  la 
ha  desarrollado.  Cuando  se  refiere  a  la  unción  de  los  cristianos 
como  extensión  de  la  unción  de  Cristo  se  refiere  más  bien  a  la 
fe,  que  nos  unge  verdaderamente,  uniéndonos  a  Cristo  y  hacién- 
donos sacerdotes  como  El.  Más  conforme  a  su  pensamiento  es  la 
Cruz,  como  origen  histórico  del  sacerdocio  común. 

2)    El  momento  histórico  en  que  el  sacerdocio  común  que- 


(152)  Ob.  cit.  PL  36,  200. 

(153)  S.  Agustín,  De  chítate  Dei,  Lib.  XX,  cap.  X,  PL  41,  676. 

(154)  S.  Pío  X,,  Ene.  Ad  diem  illum,  2  febrero  de  1904. 
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da  constituido  como  realidad  abstracta  es  la  muerte  de  Jesús. 
Lutero  acostumbra  a  mirar  las  acciones  de  Cristo,  no  como  mera- 
mente personales,  individuales  y  privadas,  sino  como  obras  en  las 
que  el  Sumo  Sacerdote  se  asocia  a  los  suyos,  realizándolas  por  sí 
y  por  ellos.  Esta  tendencia  se  manifiesta  frecuentemente  en  el 
primer  comentario  a  los  salmos.  El  Salmo  38  (39)  sería  "un  soli- 
loquio de  Cristo  en  sí  y  en  sus  miembros,  acerca  de  la  brevedad  y 
la  vanidad  de  la  vida  humana"  (155).  Bien  podemos  decir  que  el 
Salvador  nos  ha  prestado  su  persona,  para  que  nosotros  mis- 
mos actuemos  en  El.  Por  lo  demás,  esta  es  la  actitud  de  todo  me- 
diador. Por  eso,  en  la  suprema  acción  mediadora,  sobre  todo  en 
ella,  todos  nos  encontrábamos  asociados  a  la  persona  del  Salva- 
dor, de  tal  manera  que  justamente  cuando  El  alcanzaba  la  cús- 
pide de  su  acción  sacerdotal,  el  sacerdocio  común  empezaba  a  ser 
una  realidad  abierta  a  todos  los  que  quisieran  participar  de  ella. 
Tal  es  el  sentido  de  este  texto  ya  aducido  en  otros  lugares  y  de 
otros  que  se  le  parecen:  "unum  et  solum  est  nobis  sacerdotium 
Christi,  quod  ipse  obtulit  sese  pro  nobis  et  nos  omnes  secum" 

(156)  .  Veremos  más  tarde  que  para  Lutero,  el  acceso  a  Dios  es  uno 
de  los  momentos  esenciales  de  todo  sacerdocio.  Ahora  bien,  si  he- 
mos seguido  con  atención  lo  referente  a  la  eficacia  de  la  media- 
ción sacerdotal  de  Cristo,  podemos  recordar  que  fue  el  "momento- 
sacrificio"  el  que  nos  abrió  las  puertas  del  Santuario.  Allí  se  hizo, 
virtualmente,  nuestro  acceso  multitudinario  a  Dios.  Por  lo  demás, 
al  menos  en  abstracto,  se  trata  de  un  acceso  definitivo,  pues  par- 
ticipa de  la  complacencia  del  Padre  en  el  sacrificio  redentor. 
"Cristo  nos  ha  adquirido  el  poder  de  comparecer  en  espíritu  delan- 
te de  Dios  y  de  orar  los  unos  por  los  otros,  tal  como  el  Sacerdo- 
te (ministerial)  comparece  materialmente  y  ora  por  el  pueblo" 

(157)  .  A  estos  testimonios,  que  deben  leerse  en  el  contexto  del  ca- 
pítulo anterior,  puede  añadirse  aún  la  traducción  libre  que  hace 
Lutero  de  Apoc.  5,  10:  "Du  hast  uns  gemacht  durch  dein  Blut 


(155)  DP,  WA  IH,  218,  33. 

(156)  MP,  WA  VIII,  415. 

(157)  FM,  AU  272. 
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zu  Priestern  und  Kónigen"  (158) :  por  medio  de  tu  sangre  has 
hecho  de  nosotros  sacerdotes  y  reyes. 

Este  origen  histórico  del  sacerdocio  común  podría  comparar- 
se al  "bautismo  general"  del  que  nos  habla  O.  Cuxlmann,  y  que 
fue  realizado  por  Jesús  en  el  Calvario:  "Jesús  no  bautizará  a  par- 
ticulares, como  Juan  Bautista,  pero  realizará  un  bautismo  gene- 
ral, una  vez  por  todas,  en  el  momento  de  su  muerte  expiatoria. 
Este  bautismo  general,  realizado  por  Jesús,  tiene  de  esencial  que 
es  totalmente  independiente  de  la  fe  y  la  comprensión  de  aque- 
llos que  de  él  se  benefician.  La  gracia  bautismal,  que  encuentra 
aquí  su  origen,  es,  en  sentido  estricto,  una  "gracia  preveniente" 
(159).  Más  claramente  aún:  "el  verdadero  acto  bautismal  ha  sido 
cumplido  ya,  sin  nuestro  concurso,  sin  nuestra  fe.  El  mundo  en- 
tero ha  sido  ya  bautizado,  en  virtud  del  acto  absolutamente  so- 
berano de  Dios,  que  en  Cristo  "nos  ha  amado  primero"  (Jo.  4, 
19),  antes  que  nosotros  le  amemos,  antes  que  creamos  en  él"  (160). 
El  autor  de  "El  Bautismo  de  los  infantes"  está  empeñado  en  una 
disputa  con  K.  Barth,  que  niega  el  pseudo-bautismo  apoyándose 
en  la  incapacidad  de  fe  de  los  infantes.  En  todo  caso,  nos  parece 
un  testimonio  digno  y  nos  ayuda  a  comprender  lo  que  enseña 
Lutero  a  propósito  del  sacerdocio  común.  Independientemente 
de  nuestro  amor  y  de  nuestra  fe,  Dios,  que  en  Cristo  nos  ha  ama- 
do primero,  ha  hecho  de  nosotros  reyes  y  sacerdotes  en  virtud  de 
la  sangre  del  Cordero  que  quita  los  pecados  del  mundo. 

El  sacrificio  de  Cristo  como  momento  histórico  del  sacerdo- 
cio común  es  una  idea  muy  querida  a  Calvino,  Haciendo  "sacrifi- 
cador"  sinónimo  de  sacerdote,  el  autor  de  la  "Institution  Chré- 
tienne"  pregunta  en  qué  consiste  este  oficio  de  Jesús.  En  que  "Je- 
sucristo — contesta —  nos  adquiere  favor  y  nos  vuelve  agradables 
a  Dios  por  su  santidad,  en  cuanto  que  El  es  Mediador  puro  de  to- 
da mancha"  (161).  Ahora  bien,  para  Calvino  y  mucho  más  para 


(158)  Manifiesto,  AU  84. 

(159)  O.  Cullmann,  Le  Baptéme  des  Enfants  et  la  doctrine  biblique  du 
Baptémc,  Delachaux  et  Niestlé,  Naeuchátel  et  Paris,  1948,  pp.  15-16. 

(160)  Ob.  Cit.  p.  19. 

(161)  J.  Calvin,  Inst.  Chrét.  Liv.  III,  chap.  XV,  p.  254. 
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el  neocalvinista  K.  Barth  (162)  "ser  agradables  a  Dios",  "encontrar- 
se en  la  presencia  de  Dios"  no  son  tan  sólo  momentos  históricos 
sino  momentos  formales  del  sacerdocio,  como  tendremos  ocasión 
de  verlo  cuando  estudiemos  la  naturaleza  del  sacerdocio  común. 
Claramente,  Barth  pone  en  este  hecho  la  esencia  del  sacerdocio. 
En  cuanto  a  Calvino,  el  texto  anterior  añade  que  "Jesús 
lleva  el  nombre  de  sacrificador  (sacerdote)  y  lo  tiene  en  rea- 
lidad, no  sólo  por  volvernos  al  Padre  favorable  y  propicio,  en 
cuanto  que  por  su  muerte  nos  ha  reconciliado  con  El  para 
siempre,  sino  también  por  hacernos  compañeros  en  tal  honor. 
Porque,  si  bien  somos  impuros  en  nosotros  mismos,  al  ser  hechos 
sacrificadores  (sacerdotes)  con  El  (Apoc.  1,  6),  tenemos  libertad 
de  ofrecernos  a  Dios  con  todo  lo  que  nos  ha  donado,  y  de  entrar 
francamente  al  santuario  de  los  cielos,  sabiendo  que  los  sacrifi- 
cios de  oración  y  alabanza  que  provengan  de  nosotros,  serán 
agradables  y  de  buen  olor  en  su  presencia"  (163). 

Por  consiguiente,  el  sacrificio  de  la  Cruz  no  es  solamente  el 
momento  histórico,  sino  también  el  origen  formal  del  sacerdocio 
común.  El  editor  de  la  Institución  Cristiana  que  tengo  entre  ma- 
nos comenta  que  "este  es  el  fundamento  del  sacerdocio  universal, 
que  es  el  privilegio  de  todo  creyente  de  acercarse  a  Dios  en  Cris- 
to, y  no,  como  se  cree  con  demasiada  frecuencia,  una  posibilidad 
de  introducirse  en  un  ministerio  pastoral  específico"  (164). 

Ph.  H.  Menoud,  otro  calvinista  de  nuestros  días,  parece  que 
se  encuentra  en  la  misma  línea:  "Constituido  a  partir  del  sacri- 
ficio del  Calvario,  el  nuevo  pueblo  de  Dios  vive  de  la  obra  sa- 
cerdotal cumplida,  de  una  vez  por  todas,  por  Cristo,  que  eleva  a 
los  creyentes  al  rango  de  sacerdotes  para  Dios  Padre.  Si  el  sa- 
cerdocio de  los  fieles  subsiste  en  la  Nueva  Alianza,  sólo  es  en 
cuanto  referencia  al  sacerdocio  único  de  Cristo  y  de  testimonio 
dado  a  su  sacerdocio"  (165).  Luego  veremos  que  el  pensamiento  de 


(162)  Cfr.  K.  Barth,  La  Confession  de  Foi  de  l'Eglise,  Delachaux  et 
Niestlé,  1943,  p.  33. 

(163)  Inst.  Chrét.  Liv.  II,  chap.  XV,  p.  414. 

(164)  Ob.  cit.,  Ibid. 

(165)  Ph.  H.  Menoud,  L'Eetise  et  les  ministeres  selon  le  Nouveau  Testa- 
ment,  Delachaux  et  Niestlé,  p.  18. 


íi 


162 


SEGUNDA  PARTE 


Lutero  es  mucho  más  matizado  y  complejo.  En  la  mente  del  teó- 
logo alemán  el  sacrificio  de  la  Cruz,  como  tal,  si  bien  es  el  ori- 
gen histórico  del  sacerdocio  común  en  abstracto,  no  es  el  origen 
formal  del  sacerdocio  común  en  cada  individuo.  Al  menos,  no 
lo  es  del  mismo  modo  que  podría  pensar  un  teólogo  católico. 

B)    Origen  causal 

Lutero  no  se  planteó  el  problema  del  origen  histórico  del 
sacerdocio  común.  Sin  embargo,  un  examen  cuidadoso  de  su  doc- 
trina nos  ha  llevado  a  concluir  que,  según  su  modo  de  pensar,  el 
sacrificio  del  Calvario  sería  al  mismo  tiempo  el  momento  histó- 
rico en  que  el  sacerdocio  común  de  los  creyentes  empezó  a  existir 
como  realidad  abstracta,  es  decir,  como  tesoro  del  que  podrían 
participar  los  redimidos.  Al  investigar  el  nuevo  problema  del 
origen  causal,  tenemos  que  hacer  la  misma  aclaración:  Lutero  no 
pensó  en  él  explícitamente.  Sin  embargo,  tenemos  derecho  de 
preguntar  y  contestar  según  el  fondo  común  de  su  doctrina.  El  pro- 
blema se  plantea  así :  ¿qué  papel  desempeña  la  Pasión  como  tal 
en  la  institución  del  sacerdocio  común?  Ahora  bien,  como  la  pa- 
sión es  propia  del  hombre,  es  decir,  de  Jesús  en  cuanto  hombre, 
la  pregunta  que  antecede  equivale  a  la  siguiente:  ¿qué  papel 
desempeña  la  humanidad  de  Cristo  en  la  institución  del  sacerdo- 
cio común? 

1)  A  modo  de  introducción  y  para  situar  mejor  el  proble- 
ma, empecemos  por  recordar  algunos  principios  de  la  teología 
católica  acerca  de  la  acción  redentora  del  Calvario.  Generalmen- 
te, se  dice  que  la  causa  eficiente  principal  de  la  salud  es  solamente 
Dios.  El  Verbo,  que  ha  asumido  la  naturaleza  humana  en  el 
tiempo,  es  el  único  que  opera  — juntamente  con  el  Padre  y  el 
Espíritu  Santo —  la  salvación  en  calidad  de  causa  eficiente  prin- 
cipal. No  obstante,  también  la  humanidad  de  Cristo  tiene  su  que- 
hacer en  el  drama  de  la  redención:  ella  es  la  causa  instrumental 
no  solmente  moral  sino  también  física  de  la  acción  salvadora. 
Por  esta  razón  se  la  designa  con  el  nombre  de  "instrumentum 
Verbi  com'unctum".  Instrumento,  porque  actiía  a  órdenes  y  en  el 
"Yo"  del  Verbo.  Verbi  conjunctum,  para  distinguirla  del  instru- 
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mentó  "Verbi  separatum",  como  sería  el  caso  de  un  santo  que 
obrara  milagros  por  virtud  recibida  de  Dios,  pero  separado  del 
Verbo.  En  virtud  de  la  unión  hipostática,  la  humanidad  de  Cris- 
to está  realmente  unida  al  Verbo,  tanto  en  el  ser  como  en  la 
operación.  Por  eso,  en  el  drama  redentor  no  es  una  mera  oca- 
sión ni  solamente  un  signo  en  el  cual  se  manifiesta  la  obra  de 
Dios,  sino  un  verdadero  instrumento  que  Dios  ha  escogido  y  al 
que  él  mismo  ha  dado  la  actitud  requerida  para  actuar  la  salud. 

2)  ¿Qué  papel  desempeña,  pues,  la  humanidad  de  Cristo  en 
la  institución  del  sacerdocio  común,  según  Lutero?  Al  principio 
de  este  capítulo,  estudiando  la  acción  sacerdotal  de  Jesús  como 
causa  de  nuestra  salud,  hemos  aducido  varios  textos,  pertenecien- 
tes en  su  mayoría  al  Comentario  de  la  Epístola  a  los  Romanos,  en 
los  que  Cristo  aparece  como  verdadero  autor  de  nuestra  salud. 
Algunos  escritos  breves,  pero  notables,  anteriores  a  la  rebelión, 
atribuven  a  Jesús  una  verdadera  operación  relativa  a  nuestra  sa- 
lud. Nadie  se  salva  sino  por  medio  de  Cristo  (und  durch  ihn 
allein)  decía  en  1518.  Mas  su  pensamiento  evolucionó  en  este  pun- 
to y  H.  Strohl,  por  ejemplo,  ante  textos  como  los  que  aludimos 
hace  un  momento,  cree  que  son  "bloques  erráticos",  recibidos  de 
fuera,  que  Lutero  usa  o  bien  cuando  deja  su  papel  de  "genio  re- 
ligioso" para  meterse  a  logizante,  o  bien  cuando  se  siente  fatigado 
y  abandona  su  originalidad  (166).  A  la  muerte  del  Reformador, 
una  discusión  se  entabló  entre  Flacio  Ilírico  y  los  gnesioluteranos, 
de  una  parte,  y  Melanchton,  de  otra,  sobre  la  cooperación  del 
bombre  Dios  en  el  drama  de  la  Redención.  Como  resultado,  la  Fór- 
mula de  la  Concordia  de  1576  atribuye  a  la  humanidad  de  Cris- 
to una  verdadera  causalidad  en  cuanto  a  la  justificación  (167). 


(166)  H.  Strohl,  L'épanouissement  de  la  pensée  religiense  du  Luther  de 
1515  á  1520,  Strasbourg,  1924,  p.  68. 

(167)  Formula  Concordiae,  Solida  Declarado  III,  9:  "lehren  und  be- 
kennen  wir...,  dass  ein  armer  sündiger  Mensch  für  Gott  gerechtfertigt...  aus 
lauter  Gnaden.  allein  umb  des  einigen  verdiensts,  des  ganzen  Gehorsams,  bit- 
lera  Leidens,  Sterbens  und  Auferstehung  unsers  Herrn  Christi  willen,  des 
Gehorsam  uns  zur  Gereehtigkeit  zugerechnet  wird"  Ib.  N.  14:  "er  (Christus) 
für  uns  dem  Gesetz  gnuggetan  und  für  unser  Sünde  bezablet  hat"  Cf.  N.  9-16. 
30;  VIII,  57-60,  72-79. 
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Pero  a  nosotros  nos  interesa  sobre  todo  el  pensamiento  de 
Lutero.  En  pocas  palabras,  no  comprende  la  necesidad  de  la  "so- 
tisf acción  vicaria".  Aunque  dice  en  el  Comentario  al  Salmo  109 
que  Cristo  es  "Bezaler"  aquél  que  paga  por  nuestros  pecados, 
esta  expresión  no  tiene  ni  la  significación  ni  la  fuerza  que  tiene 
en  S.  Pablo. 

a)  En  concreto:  Cristo  no  ejerce  un  influjo  causal  sobre  los 
suyos.  Muy  significativos  en  este  sentido  son  el  comentario  de 
1  Tim.  2,  5  y  de  la  Epístola  a  los  Gálatas,  realizado  en  1531  y  pu- 
blicado en  1535.  El  P.  Congar  observa  cómo  Lutero  llega  a  de- 
cir que  la  expresión  "homo  Christus  Jesús"  del  primer  texto  sig- 
nifica "Hijo  de  Dios"  y  esto,  en  nombre  de  la  "comunicación  de 
idiomas"  (168).  Es  Dios  como  Dios  quien  lealiza  la  redención  de  la 
humanidad.  La  "Alleinwirksamkeit  Gottes"  o  doctrina  del  "solus 
Deus"  está  antes  y  domina  la  del  "solus  Christus".  Se  la  puede 
resumir  en  estas  sencillas  palabras:  Dios  es  el  único  actor  en  el 
drama  de  la  Redención,  tanto  primera  (sacrificio  de  la  Cruz),  co- 
mo segunda  (justificación).  El  siguiente  pasaje  resume  todo  lo 
que  podríamos  decir  al  respecto :  "Ut  regnum  divinitatis  traditur 
Christo  homini  non  propter  humanitatem  sed  divinitatem.  Sola 
enim  divinitas  creavit  omnia  humanitate  nihil  cooperante.  Sicut 
ñeque  peccatum  el  mortem  humanitas  vicit  sed  hamus  qui  latebat 
sub  vermículo,  in  quem  diabolus  impegit,  vicit  et  devoravit  dia- 
bolum  qui  erat  devoraturus  vermiculum.  Itaque  sola  humanitas 
nihil  efecisset,  sed  divinitas  humanitati  conjucta  sola  fecit  et 
humanitas  propter  divinitatem..."  (169). 

Usando  la  conocida  imagen  de  Gregorio  Magno  (Moralia 
XXXIII,  13-41)  Lutero  ve  en  la  divinidad  el  único  anzuelo,  escon- 
dido debajo  del  gusano,  que  traspasó  al  diablo  en  acecho  de  la 
humanidad.  La  humanidad  de  Cristo  — el  gusano —  no  es  sino  el 
teatro;  y  la  muerte  de  cruz,  lo  mismo  que  la  resurrección,  no  pa- 
san de  ser  sino  actos  de  ese  drama,  de  los  cuales  el  primero  es  un 
juicio,  una  sentencia,  una  condenación  a  muerte,  mientras  que  el 


(168)  Vorlesung  über  den  1.  Timotheenbrief.  1528  WA  26,  38,  Cf.  Y. 
Concar,  Regarás,  476). 

(169)  WA  40/1,  417,  25  ss. 
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segundo  es  una  rehabilitación  y  un  llamamiento  a  una  nueva  vida. 
Esto  nos  ayudará  a  comprender  mejor  el  origen  formal  del  sa- 
cerdocio común.  Allí  se  nos  hablará  de  "nacimiento  en  Cristo" 
de  "asimilación"  a  él,  etc.  Recuérdese  desde  ahora  que  "nos- 
otros no  somos  miembros  de  Cristo  por  un  influjo  (causal)  re- 
cibido de  El,  sino  por  una  identificación  con  El  en  este  momento 
decisivo  del  drama,  en  que  Dios  le  condena  a  muerte  y  le  llama 
a  la  vida"  (170).  En  tal  caso,  a  aquella  frase  según  la  cual  Cristo 
"ipse  obtulit  sese  et  nos  omnes  secum"  tenemos  que  darle  un 
sentido  histórico  y  más  tarde  veremos  que  también  un  sentido 
formal,  pero  no  podemos  darle  significación  causal. 

b)  En  abstracto:  Lutero,  si  bien  no  niega  expresamente, 
tampoco  comprende  la  necesidad  de  la  satisfacción  vicaria.  Con- 
serva la  teoría  universalmente  admitida  de  San  Anselmo  en  su 
"Cur  Deus  homo"  pero  no  la  asimila,  como  observa  H.  Strohl 
(171).  Dios  pudo  salvarnos  de  otro  modo.  Más  aún,  todavía  en  la 
actualidad,  los  que  no  conocen  ni  el  Evangelio  ni  a  Cristo  pueden 
salvarse  de  otro  modo :  "todo  el  que  cumple  la  ley,  está  en 
Cristo  y  se  le  da  la  gracia  por  medio  de  su  preparación  a  ella, 
cuanto  está  de  su  parte.  En  efecto,  Dios  pudo  perdonar  el  pecado 
original...  por  alguna  humilde  operación  para  con  Dios...  a  quien 
hubiesen  conocido,  como  no  lo  estuvieron  los  judíos.  O  también 
se  puede  decir  que  todos  los  de  esta  clase,  por  una  singular  pre- 
vención de  la  misericordia  de  Dios,  han  sido  regalados  con  la 
luz  y  la  gracia,  en  tanto  en  cuanto  les  era  suficiente  para  la  salud, 
como  a  Job,  Naamán,  Jetró,  etc..  y  como  ocurre  hoy  con  nues- 
tros infantes"  (172). 


(170)  Y.  Congar,  Regarás  et  Reflexions  sur  la  Christologie  du  Luther, 
p.  476. 

(171)  S.  Strohl,  L'épanouissement...,  p.  69. 

(172)  F  II,  150,  17-34:  "...quicunque  legem  implet,  est  in  Christo  et  datur 
ei  gratia  per  sui  preparationem  ad  eandem,  quantum  in  se  est.  Peccatum 
enim  originis  potuit  Deus  dimittere  ...per  humilem  aliquam  operationem  erga 
Deum...,  quod  cognoverant.  Nec  enim  obligabantur  ad  Evangelium  et  Chris- 
tum  expresse  cognitum  sicut  nec  judei  quidem.  Vel  potest  dici,  quod  omnes 
eiusmodi  per  singularem  praeventionem  misericordiae  Dei  donati  sunt  lu- 
mine  et  gratia,  quantum  pro  isto  statu  eis  sat  erat  ad  salutem,  ut  Job,  Naaman, 
Jetro,  etc....  ac  nunc  etiam  facit  in  nostris  parvulis". 
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¿Se  niega  con  ello  la  doctrina  del  "solus  Christus",  que  tai.io 
ha  subrayado  en  el  número  anterior?  No.  Lo  único  que  niega  es 
un  influjo  causal  de  Cristo,  una  eficiencia  de  su  parte  en  la 
obra  de  la  salvación.  Pero  luego  veremos  que  Cristo  es  el  nudo 
de  unión  entre  Dios  y  el  hombre.  En  este  sentido,  el  "solus 
Christus"  tiene  tanta  validez  como  el  "Solus  Deus". 

3)  Ahora  bien,  una  verdadera  antinomia  se  plantea  entre 
lo  que  hemos  dicho  en  el  número  2  y  el  modo  cómo  Lutero  concibe 
la  persona  de  Cristo.  Parecen  contradictorias  la  concepción  de 
la  humanidad  en  el  drama  y  de  la  persona  en  sí.  Zwinglio  acusa- 
ba a  Lutero  de  mezclar  las  dos  naturalezas  en  una  sola  esencia 
(Wesen).  No  mezclo,  contestaba,  sino  que  digo:  Dios  es  hombre 
y  el  hombre  es  Dios.  No  se  pueden  separar  los  actos  o  las  obras  de 
Dios  de  las  del  hombre  en  Cristo,  porque  ellos  son  propias  de  la 
persona,  no  de  la  naturaleza.  "Nosotros  consideramos  a  Nuestro 
Señor  Jesucristo  como  Dios  y  hombre  en  una  persona  — non  con- 
fundens  naturas  ñeque  dividens  personas  (Concilio  de  Calce- 
donia, D.  138) —  de  tal  modo  que  no  mezclamos  ni  separamos  la 
persona  (173).  Pero  entonces,  ¿por  qué  afirma  que  la  naturaleza 
humana  no  tuvo  parte  activa  en  el  drama  de  la  Redención?  Segiín 
su  concepción,  la  naturaleza  humana  no  es  una  simple  "natura 
assumpta"  por  el  Verbo,  sino  un  elemento  paralelo  que  se  le 
une,  dando  como  resultado  la  persona  de  Cristo:  "sicut  in  Christo 
humanitas  per  unionem  cum  divina  natura  una  et  eadem  est 
persona"  (174). 

La  persona  es,  pues,  un  todo  concreto  y  completo,  un  todo 
integral,  un  "tertium  quid"  semejante  al  que  resulta  de  la  unión 
del  alma  y  del  cuerpo  humanos  (175).  En  consecuencia,  no  fue 
la  humanidad  quien  sufrió  la  muerte  de  Cruz,  sino  la  persona 
de  Cristo,  Dios  y  hombre  a  la  vez.  Mientras  los  teólogos  católicos 
distinguen  un  "principium  quod",  que  es  la  persona  del  Verbo, 


(173)  Von  Abendmnhl  Christi  Behenntnis.  15?8.  WA  26,  324. 

(174)  Vorlesung  über  den  fíebraerbrief.  1517.  ed.  Hirseh-Rock  105.  14-15. 

(175)  Cf.  Vorlesung  über  den  Timothensbrief.  1528.  WA  XXVI,  38.  Se- 
gún Y.  Concar,  Rcgards  et  Reflexions  sur  la  Christologie  du  Luther,  así  in- 
terpreta la  doctrina  del  Reformador  J.  A.  Dorner.  Entwirklunuspcsrh irhte 
der  Lchre  von  der  Person  Christi,  Bd.  1.  Stuttgart,  1845;  Bd.  2.  Berlín,  1853. 
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y  un  "principium  quo",  que  es  la  naturaleza  humana,  Lutero 
prescinde  de  estas  distinciones  de  orden  lógico,  y  en  último  tér- 
mino "esencial",  para  atender  al  hecho  en  un  plano  "existencial", 
concreto,  total. 

Yo  creo  que  los  puntos  de  vista  son  diversos  y  lo  que  es  di- 
vergente no  se  opone.  Es  natural  que  nosotros,  acostumbrados 
a  razonar  el  dogma  de  un  modo  peculiar,  deseemos  medir  el 
pensamiento  luterano  con  nuestros  esquemas.  El  reformador  huyó 
de  ellos.  El  está  más  cerca  de  Tertuliano,  de  su  "credo  quia  ab- 
surdum",  que  de  la  arquitectura  del  pensamiento  tomista,  por 
ejemplo.  Se  ha  querido  a  sí  mismo  el  "teólogo  de  la  cruz",  de 
la  cruz  que  es  la  mayor  de  las  paradojas.  Refugiado  en  ella,  poco 
se  cuida  de  que  sus  formulaciones  doctrinales  alcancen  una  clari- 
dad lógica.  Y  así  llega  a  los  extremos  lingüísticos  que  llega. 

Y.  Conga r  observa  que,  en  la  formulación  de  la  soteriología, 
Atanasio  enseñó  contra  Arrio,  que  "si  Cristo  no  es  Dios,  no  nos 
diviniza".  Anselmo  añadió  que  no  podrá  dar  una  satisfacción 
adecuada  sino  siendo  Dios.  Lutero  completa  que  "si  Dios  no  ha 
muerto,  no  hemos  sido  salvados;  no  basta  decir  que  ha  sufrido 
la  naturaleza  humana,  lo  cual  haría  de  ella  un  salvador  mez- 
quino" (176).  Evidentemente,  esto  es  hacer  de  la  comunicación 
de  idiomas  no  una  "mera  praedicatio  verbalis",  sino  una  "rea- 
litas",  según  dirá  la  Fórmula  de  la  Concordia"  de  1576  (177),  pero 
una   "realitas"   existencial,   no  esencial. 

He  aquí,  pues,  la  solución  de  la  antinomia  propuesta.  Si 
bien  la  humanidad  de  Cristo  forma  un  todo  integial  con  el  Verbo, 
Jesús  no  nos  salva  en  virtud  de  la  primera  sino  a  causa  del  se- 
gundo :  a)  Dios  murió,  Dios  derramó  su  sangre,  Dios  fue  sepultado 
y  resucitó  de  entre  los  muertos,  b)  Sólo  Dios  nos  consagró  para 


(176)  Vorlesung  über  den  Hebráerbrief,  1517.  ed.  Hirsch-Rok  130/1  Com. 
in  Galatas,  WA  40/1,  443,  23. 

(177)  Formula  Concordiae,  Epitome  VIII,  26:  "Demmaeh  vorwerfen  und 
verdammen  wir...  VII-Dass  es  nur  communicatio  verbalis,  das  ist,  nichts  dann 
Wort  sei,  wann  gesagt  wird,  Gottes  Sohn  sei  für  der  Welt  Siinde  gestorben, 
des  Menschensohn  sei  allm'áchtig  werden:  Quod  tantum  sit  verbalis  sine  re 
ipsa  idiomatum  communicatio,  cum  dicitur,  filium  hominis  omnipotentem 
factum  esse".  Cr.  Solida  Declarado,  VIII,  45. 
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el  sacerdocio  común.  Nos  consagró  en  Cristo,  como  en  un  tro- 
no donde  se  hizo  el  encuentro  de  Dios  y  del  hombre.  En  el  nú- 
mero siguiente,  vamos  a  explicar  cómo  la  humanidad  de  Jesús 
viene  a  ser  el  trono  de  que  hablamos. 

4)  El  papel  de  Jesús  puede  considerarse  con  relación  a  Dios 
y  con  relación  a  nosotros.  Con  relación  a  Dios  es  signo.  Con 
relación  a  nosotros,  Cristo  es  ejemplar.  Precisar  estas  ideas  será 
de  la  mayor  importancia  para  lo  que  debemos  decir  acerca  del 
origen  formal  del  sacerdocio  común. 

a)  Cristo,  signo  en  que  se  manifiesta  el  Padre :  naturalmente, 
nos  referimos  a  la  parte  visible  de  Jesús,  es  decir  a  su  humanidad. 
Aun  antes  de  proclamar  la  "Theologia  Crucis",  Lutero  nos  habla 
de  Cristo  como  del  único  signo  en  que  Dios  se  ha  manifestado  au- 
ténticamente (178).  Cuando  tratemos  de  conocer  la  divinidad,  te- 
nemos que  empezar  por  mirar  a  la  humanidad  de  Cristo  pues 
"aquella  santa  humanidad  es  nuestra  escala,  por  la  que  ascen- 
demos hasta  el  conocimiento  de  Dios"  (179).  "Así,  pues,  el  que 
quiere  ascender  hasta  el  amor  y  el  conocimiento  de  Dios,  deje 
de  lado  las  reglas  humanas  y  metafísicas  acerca  del  modo  de 
conocer  la  divinidad  y  ejercitarse  a  sí  mismo  en  la  humanidad 


(178)  Para  comprenderlo,  es  preciso  recordar  que  Lutero  rechaza  la  Teo- 
dicea. Un  conocimiento  natural  de  Dios  equivale  a  un  no  conocimiento,  sim- 
plemente porque  no  se  puede  captar  a  Dios  como  es  en  sí,  pues  no  existe  un 
puente  entre  lo  natural  de  la  creación,  sumida  en  el  pecado,  y  el  sobrenatural 
de  Dios,  que  es  justicia  en. sí  y  no  se  hace  justicia  para-mi  sino  en  Jesucristo, 
signo  de  su  misericordia  y  único  camino  que  posee  el  hombre  para  llegar 
a  Dios.  J.  Lohtz,  Die  Reformation  in  Deutschland,  I,  166,  define  perfecta- 
mente la  actitud  de  Lutero  en  este  punto:  "ya  a  los  25  años  de  edad,  cuando 
el  monje  agustino  se  iniciaba  como  profesor  de  Wittemberg,  "es  beginnt  Lu- 
thers  Fideismus  und  seine  folgenreiche  Absage  an  "die  Hure  Vernunft", 
nicht  an  die  Vernunft  ais  solche  (subrayo),  aber  an  ihre  Vorherrschaft  innerhalb 
der  christlichen  Verkündigung  und  Teologie.  Er  lbst  die  Frage  der  Gotteser- 
kenntnis  im  negativem  Sinne :  Gott  begreifen  ist  eine  Verkleinerung  Gottes. 
Gott  ist  nicht  zu  erkennen.  Natürliche  Gotteserkenntnis  ist  Lüge,  weil  in 
ihr  der  Mensch  sich  zu  einen  Masstab  Gottes  macht.  Gott  ist  der  radikal 
Ganz  Andere.  Das  Mysterium  Gottes  kann  uns  nur  von  Gott  selbst  gelüftet 
werden.  Die  Vernunft  muss  wider  ihren  Willen  bekennen,  dass  Gott  ihr  zu 
hoch  ist". 

(179)  VH,  WA  57,  99,  1  ss.;  Cf  WA  IV,  647,  20. 
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de  Cristo.  Porque  es  temeridad  impiísima  buscarse  el  hombre 
otra  vía  de  propio  ingenio,  después  que  Dios  mismo  se  humilló 
para  hacerse  cognoscible"  (180).  Decididamente,  Lutero,  lo  mismo 
que  Karl  Barth  en  la  actualidad  (181),  rechaza  la  totalidad  como 
fundamento.  Cristo,  solamente  Cristo,  precisamente  porque  en  la 
economía  actual  todo  es  gracia,  solamente  gracia.  En  la  disputa 
de  Heidelberg  (1518)  esta  actitud  de  Lutero  llega  al  aforismo : 
"Non  ille  digne  Theologus  dicitur,  qui  invisibilia  Dei  per  ea, 
quae  facta  sunt,  intellecta  conspicit,  sed  qui  visibilia  et  poste- 
riora Dei  per  passiones  et  crucem  conspecta  intelligit"  (182). 

He  aquí  el  gran  papel  de  la  pasión  de  Cristo.  Si  Cristo  no 
ha  venido  para  otra  misión  que  para  predicar,  como  dice  en  el 
Tratado  de  la  Libertad,  la  Cruz  fue  su  mejor  predicación.  Por 
eso  y  no  solamente  porque  allí  consumó  su  sacrificio,  la  cruz  re- 
presenta la  culminación  del  Sacerdocio  Redentor.  "No  busquemos, 
pues,  a  Dios  en  otra  parte,  porque  si  bien  está  presente  en  todas 
partes,  en  ninguna  está  tan  cerca  como  en  la  humanidad  del 
Salvador,  y  su  presencia  no  puede  conseguirse  en  otra  parte"  (183). 
En  otras  partes  Dios  manifiesta  su  poder  y  asusta;  sólo  en  Cristo 
muestra  su  amor  y  recrea.  En  Cristo  aparece  la  verdadera  natu- 
raleza de  Dios.  "Aquí  aparece  la  verdadera  naturaleza  de  Dios, 


(180)  Ib. :  "Igitur  qui  vuh  salubriter  ascenderé  ad  amorem  et  cognitionem 
Dei,  ditnittat  regulas  humanas  et  methaphysicas  de  divinitate  cognoscenda  et 
in  Christi  humanitate  se  ipsum  primum  excerceat.  Impiissima  enim  temeritas 
est,  ubi  Deus  ipse  humiliavit  se,  ut  fieret  cognoscibilis,  quod  homo  aliam  sibi 
viam  quaerat  proprii  ingenii  consiliis  usus".  Por  este  y  otros  textos,  me  incli- 
no a  creer  que  el  de  Lutero  no  es  un  fideísmo  a  secas,  pues  no  se  refiere  a 
un  conocimiento  meramente  especulativo,  sino  sapiencial  de  Dios,  a  un  co- 
nocimiento que  repercute  en  la  vida  y  anule  desde  el  presente  las  etapas  que 
nos  separan  de  Dios. 

(181)  K.  Barth,  Connaitre  Dieu  et  le  Servir,  Delachaux  et  Niestlé,  1945. 
En  el  Cap.  I  declara  que  su  cualidad  de  teólogo  reformado  le  obliga  a  ne- 
gar toda  teología  natural.  Si  Lutero  y  Calvino  la  han  admitido  alguna  vez 
— añade —  ha  sido  de  paso  y  de  modo  problemático,  sin  que  ello  afecte  a  su 
sistema. 

(182)  Disputatio  Heidelbergae  habita,  WA  I,  354,  17-20. 

(183)  WA  IV,  248;  WA  27,  234,  35  ss.;  "Deus  non  potuit  comprehendi, 
ideo  misit  filium  in  quo  tanquam  signo  wir  hafften  und  gelock  werden  ad 
hoc  quod  invisibile". 


170 


SEGUNDA  PARTE 


que  es  la  bondad  misma  y  la  misma  dulzura...  Aparta  tus  ojos  de 
la  Majestad  divina  y  vuélvela  hacia  el  hijo  del  hombre,  que  re- 
posa en  el  seno  de  su  Madre"  (184). 

Lutero,  con  su  lenguaje  propio  de  S.  Bernardo  y  de  Tauler, 
puede  hacer  todos  estos  vuelos  casi  místicos,  a  pesar  de  que, 
teológicamente,  no  ve  en  Cristo  la  causa  de  nuestra  salud,  sino  un 
signo  evidente  de  la  misericordia  divina.  Para  él,  la  muerte  de 
Cristo,  al  mostrarnos  la  piedad  de  Dios,  tuvo  como  objeto  darnos 
conciencia  del  pecado.  En  este  sentido  habla  de  la  necesidad  de 
la  obra  de  Cristo,  como  dice  acertadamente  H.  Strohl  (185).  Y 
sin  embargo,  — las  eternas  paradojas  del  teólogo  alemán —  en  cuan- 
to a  la  unión  hipostática,  la  humanidad  de  Cristo  sería  una  especie 
de  envoltorio  en  que  se  ocultó  la  divinidad.  Y.  Congar  ha  colec- 
cionado algunos  textos  en  este  sentido :  "Yace  escondido  en  la  hu- 
manidad, que  es  sus  tinieblas,  en  las  que  no  pudo  ser  visto  sino 
tan  sólo  oído"  (186),  etc. 

b)  Cristo  ejemplar  de  salud.  H.  Time  ha  demostrado  que 
Lutero,  a  partir  del  Comentario  de  la  Epístola  a  los  Romanos 
(1516),  en  la  Epístola  a  los  Hebreos  (1517)  y  a  los  Cálatas  (1531), 
cataloga  la  obra  de  Cristo  en  la  categoría  de  ejemplar  (ejem- 
plar) (187).  Este  texto  del  Comentario  de  la  Epístola  a  los  Hebreos 


(184)  WA  IV,  248. 

(185)  H.  Strohl,  L'épanouissement,  p.  68. 

(186)  "Tertio  potest  intelligi  mysterium  incarnationis.  Quia  in  humani. 
tate  absconditus  latet,  que  cst  tenebre  ejus,  in  quibus  videri  non  potuit,  sed 
tant.im  audiri"  (WA  III,  124,  33-35;  cf.  III,  387,  21  s.).  "Zelmon,  id  est, 
umbra,  primo  pro  corpore  Christi,  in  quo  latet  divinitas,  Secundo  fides 
ab  eo  resultans.  Tertio  Ecclesia,  in  qua  latet  Christus".  (WA  III,  403,  38-40). 
La  humanidad  crucificada  es  una  especie  de  manto  que  cubre  a  Dios:  Vor- 
lesung  über  den  1.  Timothcnbrief  (1526)  WA  26,  38.  30-31).  Algunas  imáge- 
nes indican  lo  mismo:  "sensus  autem  verus  in  illis  (verbis)  et  theologica 
significatio  est  velut  divinitas  in  carne  Christi,  spiritus  in  littera,  anima 
in  corpore,  vita  in  rebus  et  favus  in  melle,  nucleus  in  cortice,  vinum  in  vase, 
oleum  in  lampadibus"  (WA  IV,  303,  34-37).  Más  tarde,  la  Fórmula  Con- 
cordiae  hará  uso  frecuente  de  2  Cor.  5,  19-21  y  Col.  2,  9:  la  divinidad 
habita  en  él  corporalmente".  La  imagen  del  "Dios  escondido"  pasa  a  la 
explicación  de  la  presencia  real:  Cristo,  "escondido  debajo  del  Pan"  (Impa- 
nación).  La  misma  Iglesia  es  el  seno  de  Cristo,  etc.. 

(187)  H.  Time,  Christi  Bedeutung  für  Luthers  Glauben.  Coinciden  en  esta 
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es  suficientemente  claro  para  darnos  una  idea  exacta  del  pensa- 
miento luterano :  "nuestra  paciencia  proviene  de  la  paciencia 
de  Cristo,  nuestra  humildad  de  la  suya  y  todos  los  demás  bienes 
del  mismo  modo,  con  tal  que  creamos  firmemente  que  El  ha 
hecho  todo  esto  para  nosotros  y  no  solamente  "pro  nobis",  sino 
también  "coram  nobis";  en  otras  palabras,  como  acostumbra  a 
decir  San  Agustín,  no  sólo  "ad  sacramentum",  sino  también  "ad 
exemplum"...  El  sacramento  de  la  pasión  de  Cristo  (es  decir,  su 
significación)  es  la  muerte  y  la  remisión  de  los  pecados;  su  ejem- 
plaridad,  en  cambio,  consiste  en  la  imitación  de  sus  padecimien- 
tos. Por  consiguiente,  quien  quiera  imitar  a  Cristo  en  cuanto 
ejemplo,  es  necesario  que  previamente  y  con  firme  fe  crea  que 
Cristo  ha  padecido  y  muerto  por  él  en  cuanto  sacramento.  De 
ahí  que  se  equivoquen  grandemente  los  que  buscan  destruir  sus 
pecados  empezando  por  las  obras  y  trabajos  de  penitencia,  es 
decir,  por  el  ejemplo  y  no  por  el  sacramento,  como  deberían 
hacerlo"  (188).  Esta  idea  se  amplía  y  se  precisa  un  poco  más  abajo, 
cuando  el  comentario  de  Hebr.  2,  10:  "auctorem  salutis  eorum...": 
"hermosamente  se  indica  aquí  — dice  el  Reformador —  el  modo 
cómo  somos  salvados,  a  saber,  por  Cristo,  como  por  medio  de 
una  idea  y  de  un  ejemplar  a  cuya  imagen  se  conforman  todos  los 
que  se  salvan.  Efectivamente  Dios  Padre  hizo  a  Cristo  a  fin  de 
que  sea  signo  e  idea  y  para  que,  adhiriéndonos  a  ella  por  la  fe, 
nos  transformásemos  en  su  imagen  y  fuésemos  arrancados  a  las 
imágenes  del  mundo"  (189).  Se  manifestó,  pues,  por  el  Evangelio 
a  todo  el  mundo  como  un  espectáculo  y  gracias  al  conocimiento 
y  a  la  contemplación  que  de  El  se  adquiere,  arrebata  a  todos  y  les 
arranca  de  aquellas  cosas  a  las  que  se  habían  adherido  en  el 
mundo.  Esto  significa  transformarse  y  ser  semejante  a  El.  Cristo  es 
causa  y  guía  de  la  salvación  en  cuanto  que  por  sí  mismo  arranca 
y  atrae  a  sus  hijos  para  la  gloria.  Vulgarmente  diríamos  — conclu- 


apreriación,  E.  Seeberc,  Luthers  Theologie,  Bd.  2.  Christus  Wirlichkeit  und 
Urbild,  Stuttgart,  1938;  Y.  Congah,  Regarás  et  Réflexions  sur  la  Christologie 
du  Luther. 

(188)  VH,  WA  57,  114,  2-18. 

(189)  VH,  WA  57,  124,  9-14. 
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ye  Lutero —  que  Cristo  es  el  instrumento  y  el  medio  por  el  cual 
Dios  atrae  a  sus  hijos"  (190). 

Este  pasaje  es  singularmente  elocuente  para  conocer  la  cristo- 
logia  de  Lutero  a  partir  del  año  1517.  La  instrumentalidad  de 
Cristo  en  el  drama  de  la  salvación,  que  en  la  teología  tradicional 
se  había  considerado  como  causalidad  propiamente  dicha,  aun- 
que secundaria  y  subordinada  tratándose  de  la  humanidad  del 
Salvador,  se  reduce  en  la  perspectiva  luterana  a  un  medio  de  co- 
nocimiento, a  un  camino  que  el  Padre  ha  tendido  entre  El  y  nos- 
otros. Cristo  no  nos  salva  por  un  influjo  causal  que  procediera  de 
sí  y  recayera  inmediatamente  sobre  nosotros,  lavándonos  de  nues- 
tras culpas,  sino  a  modo  de  señal  o  pista  que  debemos  seguir  para 
llegar  al  Padre.  Este  principio  cristológico  es  de  la  mayor  im- 
portancia para  comprender  las  explicaciones  ulteriores.  Nuestra 
explicación  del  origen  del  sacerdocio  común  está  hecha  a  partir 
de  la  justificación  pero  con  un  afincamiento  en  la  Cristología  y 
una  transición  sacramentaría. 

Resumimos  estas  ideas  en  los  siguientes  puntos  capitales: 
1.  Dios  no  ha  hecho  de  Cristo  instrumento  causal  de  salud:  El 
y  nadie  más  que  El  obra  la  salud  en  todas  sus  facetas.  (Luego  ve- 
remos que  lo  hace  en  calidad  de  Palabra  personal,  dinámica  y  ac- 
tual). 2.  Dios  ha  hecho  de  Cristo  signo  y  ejemplar  de  salud.  3. 
Por  medio  de  la  fe,  el  hombre  debe  asimilarse  a  este  ejemplar 
hasta  convertirse  en  su  verdadera  imagen.  4.  Sólo  en  este  sentido 
puede  decirse  que  Cristo  es  instrumento  o  medio  de  salud  en  la 
obra  redentora. 

Mas  precisamente  de  todo  esto  se  sigue  que  Cristo  no  es 
un  ejemplar  meramente  moral,  como  lo  sería  otro  cualquiera. 
Esto  sería  hacer  de  El  un  simple  legislador  — observa  Y.  Congar — 
lo  cual  no  corresponde  a  la  mente  de  Lutero.  Para  el  teólogo 
agustino,  Jesús  es  "Don"  y  "Fe"  al  mismo  tiempo  que  ejemplar 


(190)  VH,  WA  57,  125,  2-8:  "Ita  Christus,  per  Evangelium  velut  specta- 
culum  toti  mundo  exhibitum,  cognicone  sui  et  contemplacione  omnes  rapit  et 
abstrahit  ab  his,  quibus  adheserunt  in  mundo.  Et  hoc  ipsum  est  eos  transfor- 
mar! et  similes  ei  fieri.  Sic  enim  dicit  Christum  esse  rausam  et  ducem  salutis, 
quia  per  ipsum  trahit  et  adducit  filios  suos  in  gloriam,  quod  vulgo  diceretur 
Christum  esse  instrumentum  et  médium,  quo  Deus  adducit  filios  suos...". 
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de  salud.  En  efecto,  como  "sacramentum",  Cristo  es  "Gabe  und 
Pfand"  (don  y  prenda)  (191),  que  se  nos  entrega  por  medio  de  la 
fe.  Don  de  Dios  entregado  en  la  crucifixión,  objeto  de  fe  en  su 
misericordia  ofrecido  al  hombre,  prenda  de  su  promesa.  Por  eso, 
según  comenta  M.  Roth,  "Cristo,  como  sacramento,  hace  al  hom- 
bre nuevo"  (192).  Como  "exemplum",  en  cambio,  es  una  exhorta- 
ción a  la  penitencia,  realizada  desde  la  cruz.  Por  eso  puede  decir 
Lutero :  "Sic  enim  duplo  nobis  prosunt  omnia  quae  in  Christo 
sunt,  se.  sacramentaliter  et  exemplariter...  Exemplum  est,  ut  et 
nos  vel  ab  hominibus  vel  a  nobis  ipsis  ligemur  vinculis  poeniten- 
tiae  super  veterem  hominem.  Iustificat  sacramento  hominem  in- 
teriorem  et  facit  novum,  indicat  exemplo  hominem  exteriorem, 
demonstrat  veterem"  (193). 

De  ahí  que  los  dos  términos  de  "sacramentum"  y  "exemplum" 
sean  reemplazables  por  los  de  "fe"  y  "amor".  Por  la  fe  aprehen- 
demos el  sacramentum.  Por  el  amor  atendemos  al  exemplum. 
Expresamente  dice  Lutero :  "que  nos  revistamos  de  su  propio  ves- 
tido, esto  acontece  por  medio  de  la  fe,  que  piensa  en  que  Cristo 
ha  muerto  por  ella...  de  tal  modo  que  Cristo  nos  es  dado  como 
don  y  prenda...".  "Es  nuestro  ejemplo  y  modelo,  de  tal  manera 
que  debemos  seguirle  y  asemejarnos  a  él..."  (194). 

Resumamos  lo  dicho  hasta  aquí  acerca  del  origen  del  sacerdo- 
cio común.  La  muerte  de  Cruz  puede  considerarse:  1)  Como  obra 
de  Dios :  Dios  sufre,  muere  y  resucita.  Como  tal,  la  pasión  es 
verdadera  causa  eficiente,  de  la  salud  y  del  sacerdocio  común. 
2)  Como  escenario  de  la  acción  divina  y  en  tal  caso  es:  signo 
por  el  cual  subimos  hasta  el  conocimiento  de  Dios  salvador;  y 
ejemplar  de  salud:  3)  Asimilarse  a  la  muerte  de  Cruz  es:  adquirir 


(191)  WA  X/I,  2,  15.  21. 

(192)  M.  Roth,  Sakrament  nach  Lulher,  Berlín,  1952,  p.  10:  "Christus 
ais  Sakrament  macht  den  Menschen  neu". 

(193)  WA  I,  77,  7-10. 

(194)  WA  X/I  2,  15,  16  ss. :  "Das  wyr  uns  ynn  seyne  eygen  tugend  kley- 
den,  das  geschicht  durch  den  glawben,  der  sich  vorlessit  darauff,  das  Chris- 
tus für  yhn  gestorben  ist...  auf  die  weyse  ist  Christus  uns  tzur  gabe  und  pfand 
geben"...  21  "ist  er  unsser  exempel  und  furbild,  das  wyr  yhm  sollen  folgen  und 
yhm  gleych  werden,  eben  ynn  der  tugent  kleyd  gehen,  da  er  ynnen  gehet". 
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la  justicia,  y  adquirir  el  sacerdocio  común.  "Sic  enim  et  Chrislus 
Summus  Sacerdos,  prior  sese  sacrificavit,  factus  ómnibus  filiis  suis 
exemplum,  ut  sequantur  vestigia  ejus,  sacerdotio  legis  cum  omni 
suo  cultu  perfectissime  impletum,  per  hoc  novum  sacerdotium  in 
cultum  ejus"  (195). 

C)    Origen  formal 

Hasta  ahora  hemos  estudiado  la  "institución"  del  sacerdocio 
común  y  su  autor,  recurriendo  en  ambos  casos  a  la  cristología  lu- 
terana. Al  proponer  el  problema  del  "origen  formal",  queremos 
describir  la  misma  "consagración  sacerdotal"  de  los  creyentes,  en- 
cuadrándola en  la  antropología  (doctrina  de  la  justificación)  y  la 
teología  sacramentaria.  Para  nosotros,  este  capítulo  es  de  impor- 
tancia decisiva.  Con  el  fin  de  darle  la  suficiente  claridad,  lo  distri- 
buimos en  dos  partes  generales  1)  Preliminares:  Doctrina  luterana 
sobre  el  origen  formal  del  sacerdocio  viejotestamentario  y  el 
sacerdocio  de  Jesucristo.  2)  Tesis:  origen  formal  del  sacerdocio 
comiín  de  los  creyentes. 

1)    Preliminares:  Doctrina  luterana  sobre  el  origen  formal 
9el  sacerdocio  viejotestamentario 
y  el  sacerdocio  de  jesus 

Obedeciendo  a  sus  opciones  espiritualistas,  Lutero  prefería 
ver  en  el  sacerdocio  un  privilegio  de  "nacimiento",  que  en  su 
mente  es  sinónimo  de  elección  divina.  Presentamos  aquí  las  líneas 
generales  de  su  doctrina,  sin  intención  de  profundizar  en  la  ma- 
teria por  lo  que  respecta  al  sacerdocio  viejotestametario  y  al 
sacerdocio  de  Jesucristo. 

1)  Origen  formal  del  sacerdocio  viejotestamentario. —  Sin 
afán  polémico  y  sólo  por  hacer  un  poco  de  historia,  Lutero  afir- 
ma  que    en   el    Antiguo    Testamento    "el    sacerdocio   era  pro- 


(195)  MP,  WA  VIII,  420. 
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pió  de  los  primogénitos,  por  derecho  hereditario" :  primogeni- 
torum  erat  sacerdotium  jure  haereditario,  licet  nos  alium  morem 
habeamus  (196).  Adán  fue  el  primer  sacerdote,  porque  fue  el  pri- 
mogénito por  excelencia:  Adam  primus  quia  primogenitus  (197). 
La  misma  idea  se  explaya  en  un  libro  positivo,  pero  no  completa- 
mente libre  de  alusiones  polémicas:  "en  el  Antiguo  Testamento 
Dios  se  reservaba  todos  los  primogénitos  masculinos  de  hom- 
bres y  animales.  El  primogénito  era  de  gran  valor  y  gozaba  de 
dos  grandes  privilegios  sobre  los  demás  hijos,  a  saber,  el  de  go- 
bernar y  el  de  desempeñar  la  función  de  sacerdote,  o  dicho  de 
otro  modo,  la  realeza  y  el  sacerdocio.  Así,  sobre  la  tierra,  el  joven 
primogénito  reinaba  sobre  sus  hermanos,  y  era  el  cura  o  papa  a 
los  ojos  de  Dios"  (198). 

Históricamente,  Lutero  no  discrimina  los  datos  y  aplica  al 
Antiguo  Testamento  una  disciplina  que  probablemente  rigió  el 
sacerdocio  pre-aarónico.  Sin  duda,  la  ley  de  la  primogenitura  es 
mosaica.  Dios  se  reservaba,  en  efecto,  los  primogénitos  masculinos 
de  hombres  y  animales  (199).  También  el  Salvador  quiso  someter- 
se a  la  ley  de  la  presentación  (200).  Pero  ni  siquiera  antes  de 
Moisés  está  claro  que  la  realeza  y  el  sacerdocio  hayan  sido  privi- 
legio de  los  primogénitos,  pues  sacerdote  era  también  el  padre 
de  familia  (201),  o  el  individuo  como  tal  como  en  el  caso  de 


(196)  WA  IV.  656. 

(197)  P.  Dabin:  "II  (Adam)  est  prétre,  parce  qu'avant  l'étblissement  du 
sacerdoce  institutionelle,  Fofrande  du  sacerdoce  révenait  au  pere  de  famille", 
(Le  Sacerdoce  Royal  des  Fideles  dans  les  Livres  Saints,  París,  1941,  p.  18). 

(198)  FM,  AU  270.  Ist  tzu  wissenn,  das  für  und  ynn  dem  alternn  testa- 
ment  gott  yhm  ausztzog  und  furbehilt  alie  erste  menliche  gepurt  von  menschen 
und  von  thierren.  Und  die  erste  gepurt  war  koestlich  und  hatt  tzwey  grosse 
forteyll  für  alien  andernn  kindernn,  nemlich  die  hirsohafft  und  priesterschafft 
odder  kienigreych  und  priesterthum,  alszo  das  auff  erden  das  erste  geporn 
kneblin  was  eyn  herr  ubir  alie  seyne  brueder  und  ein  pfaff  odder  Babst 
fur  gott. 

(199)  Cf.  Ex.  13,  12.15;  22,  29-30;  34,  19.  Lev.  17,  26.  Num.  3,  13;  8, 
16-17;  18,  15;  Deut.  15,  19. 

(200)  Le.  2,  23. 

(201)  Noe,  Gen.  8,  20.  Abrahan,  12,  18;  15,  8-17;  18,  23.  Isaac,  Gen. 
26,  25.  Jacob  Gen.  23,  20). 
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Abel  y  Caín.  Bajo  la  ley  mosáica  no  dejaron  de  ejercer  el  sacer- 
docio el  jefe  de  tribu  (202),  o  el  Rey,  como  en  el  caso  de  David 
(203),  Salomón  (204)  y  Acaz  (205).  Sin  embargo,  parece  que 
Lutero  tuvo  en  cuenta  una  tradición  judía  según  la  cual,  efectiva- 
mente el  sacerdocio  era  privilegio  de  los  primogénitos  (206).  San 
Jerónimo  la  reproduce  en  sus  Cuestiones  Hebreas  (207)  y  otro 
tanto  hace  Santo  Tomás  de  Aquino  (208).  Es  muy  verosímil  que  el 
autor  la  haya  tomado  de  San  Jerónimo,  pues  justamente  en  el  ser- 
món en  que  enuncia  la  ley  de  la  primogenitura  cita  sus  Cuestiones 
Hebreas,  si  bien  para  demostrar  otro  asunto.  De  no  ser  así,  el 
libro  de  los  Números  apoya  el  principio  luterano,  pues  presenta 
a  los  levitas,  que  en  adelante  serían  los  sacerdotes  oficiales,  como 
sustitutos  de  los  primogénitos.  "He  escogido  los  levitas  en  medio 
de  Israel,  en  lugar  de  los  primogénitos",  dice  Yahvé  (Núm.  3,  12). 
"En  lugar  de  los  primogénitos  de  Israel  me  dedicarás  a  los  levi- 
tas" (Núm.  3,  41;  cf.  8,  16). 

Pero  el  principio  de  la  primogenitura  no  tiene  un  valor  me- 
ramente histórico.  Pronto  se  desplaza  Lutero  de  lo  meramente 
jurídico  a  un  plano  teológico  al  hacer  de  la  primogenitura  sinóni- 
mo de  elección  divina.  Sabe  que  la  ley  como  tal  no  siempre  tuvo 
cumplimiento.  De  suyo,  dice  "Abel  es  pastor,  Caín  rey  y  sacerdo- 
te, en  calidad  de  primogénito,  nacido  en  la  esperanza  de  la  re- 
paración universal  (209).  "Pero,  mira  lo  que  son  los  designios  de 
Dios.  Desde  el  principio  del  mundo  la  primogenitura  fue  lo  más 
grande,  no  solamente  en  el  pueblo  (Israel),  en  donde  el  derecho 
de  la  primogenitura  fue  instituido  y  recomendado  por  el  mismo 


(202)  Gedeon,  Juec.  6,  19. 

(203)  2  Sam.  4,  13:  24,  25. 

(204)  1  Reg.  9,  25. 

(205)  2  Reg.  16,  12. 

(206)  En  la  Enciclopedia  Cattolica,  Cittá  del  Vaticano,  1953,  vol.  X  col. 
1335,  se  lee:  "Una  tradizione  judaica  (Zebhahim  XVI,  4)  ritiene  che  prima 
di  Mose  il  culto  era  compiuto  dai  primogeniti". 

(207)  S.  Jerónimo,  Quaest.  Haebr.  ad  Gen.  27,  15  y  49,  3;  Ep.  73  ad 
Evang.  PL  23,  980,  1056:  22,  680. 

(208)  1-2  q.  103  a.  1  ad  3. 

(209)  VGG,  WA  42,  181,  14s.:  "Habel  est  pastor,  Caín  est  Rex  et  sacer- 
dos,  tanquam  primogenitus  natus  in  illas  praeclaras  spes  reparationis  omnium". 
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Dios,  sino  también  entre  los  gentiles.  Pero  los  hechos  y  la  expe- 
riencia demuestran  que  principalmente  en  el  pueblo  santo,  los 
primogénitos  frustraron  la  esperanza  de  sus  padres  y  que  en  su 
lugar  y  dignidad  les  sucedieron  los  postgénitos"  (210).  ¿No  sucedió 
esto  con  el  homicida  Caín?  Tampoco  Abrahán  fue  el  primogénito, 
sino  Harán.  Esaú  fue  primogénito,  pero  cedió  su  bendición  a  su 
hermano  Jacob.  David  era  el  más  pequeño  entre  sus  hermanos,  y, 
sin  embargo,  fue  ungido  Rey.  Y  así  los  demás :  pues  aunque  por 
derecho  divino  los  primogénitos  tuvieren  la  prerrogativa  del  reino 
y  del  sacerdocio,  sin  embargo  la  perdieron  y  fueron  sustituidos 
por  los  postgénitos"  (221). 

¿Cómo  se  hizo  la  sustitución?  Por  elección  divina.  El  "schaah" 
(respexit)  de  Dios  se  posó  sobre  la  ofrenda  de  Abel  e  hizo  el  tras- 
lado. Pero  cuando  se  dice  "ofrenda"  no  hay  que  pensar,  como  los 
"justiciarios",  en  la  perfección  del  objeto  material,  sino  en  la 
pureza  de  la  fe.  La  fe  es  la  verdadera  ofrenda  de  Abel  y  el  prin- 
cipio de  su  sacerdocio:  "non  igitur  vitium  in  rebus,  quae  oblatae 
sunt,  fuit,  sed  in  persona  offerente.  Et  fides  personae  fuit  pondus 
illud,  quod  addidit  precium  hostiae  Abel,  Cain  autem  oblationem 
vitiavit"  (212).  Lutero  pasa  de  lo  jurídico,  que  aun  siendo  de  ori- 
gen divino,  permanece  externo  y  extraño  al  individuo,  a  la  fe, 
que  es  interna  y  personal.  La  fe  es  el  verdadero  origen  formal  del 


(210)  VGG,  WA  42,  181,  16-21:  "Sed  hic  considera  mirabile  Dei  consi- 
lium.  A  principio  mundi  fuit  primogenitura  máxima  res,  non  solum  in  populo, 
ubi  ius  primogeniturae  ab  ipso  Deo  institutum  et  commendatum  est,  sed  etiam 
inter  gentes.  Et  tamen,  praesertim  in  populo  sancto,  ostendit  res  et  experien- 
tia  primogénitos  fefellisse  spem  parentum,  et  postgénitos  in  eorum  loco, 
conditiones  et  dignitatem  successisse". 

211)  VGG,  WA  42,  181,  25  s. :  "Etsi  enim  divino  jure  primogeniti  ha- 
buerunt  praerogativam  regni  et  sacerdocii,  tamen  eam  amiserunt  et  praepo- 
siti  eis  sunt  postgeniti". 

(212)  VGG,  WA  42,  186,  18  ss. :  "Si  ipsum  opus  spectes,  non  poteris 
Habel  praeferre  Cain.  Nam  judaei  stulte  ineptiunt,  cum  somniant  Cain  non 
lecta  farra  sed  paleas  obtulisse  atque  ideo  a  Deo  abjectum  esse:  sunt  enim 
justiciarii  et  haerent  in  operibus.  Aliud  Epistolae  ad  Ebraeos  iudicium  est,  quae 
dicit  Habel  fide  meliorem  hostiam  obtulisse.  Non  igitur  vitium  in  rebus, 
quae  oblatae  sunt,  fuit,  sed  in  persona  offerente.  Et  fides  personae  fuit  pon- 
dus illud,  quod  addidit  praecium  hostiae  Habel,  Cain  autem  oblationem 
viciavit". 
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sacerdocio  viejotestamentario,  pues  en  el  mismo  momento  de  mi- 
rarla Dios,  Abel  es  "consagrado"  sacerdote :  "respicit  enim  ad 
oblationem  Habel  et  ostendit  hujus  sacerdotis  sacrum  sibi  pla- 
ceré, Cain  non  placeré  nec  esse  verum  sacerdotem"  (213).  Llevan- 
do la  cuestión  al  campo  de  la  analogía,  diríamos  que  a  Caín  le 
faltó  la  fórmula  consecratoria  y  por  eso,  su  sacerdocio  fue  declara- 
do inválido  y  su  primogenitura  inexistente.  Pero  la  fe  de  Abel 
complace  a  Dios.  La  complacencia  divina  causa  en  él  una  ver- 
dadera filiación,  que  equivale  a  un  nacimiento  nuevo,  a  una 
"neogenesis"  en  virtud  de  la  cual  el  postgénito  pasa  a  ser  primo- 
génito, es  decir,  rey  y  sacerdote. 

Tal  es  el  proceso  interno  de  la  sustitución.  En  ella  aparecen: 
a)  El  origen  causal  del  sacerdocio  viejotestamentario :  la  acción 
divina,  que  opera  en  dos  momentos,  a  saber,  causando  la  fe  y  "mi- 
rándola" b)  El  origen  formal:  la  fe,  obra  de  Dios  pero  inmanente 
al  sacerdote.  Todo  esto  se  encuentra  íntimamente  emparentado 
con  lo  que  explicaremos  más  adelante. 

2)  Origen  formal  del  sacerdocio  de  Jesucristo. — La  ley  vie- 
jotestamentaria  de  la  primogenitura  tenía  por  objeto  anun- 
ciar al  verdadero  primogénito  de  Dios,  verdadero  rey  y 
sacerdote.  En  la  antigua  ley  de  los  primogénitos,  dice  Lutero, 
"encontramos  una  prefiguración  del  sacerdocio  de  Jesucristo  que 
es,  hablando  con  propiedad,  el  verdadero  primogénito  masculino 
de  Dios  Padre,  nacido  de  la  Virgen  María.  También  él  es  rey  y 
sacerdote,  pero  en  lo  espiritual,  porque  su  reino  no  es  terrestre 
ni  reina  sobre  los  bienes  de  aquí  abajo,  sino  sobre  los  bienes  es- 
pirituales, como  son  la  verdad,  la  sabiduría,  la  paz,  el  gozo,  la 
felicidad,  etc..  si  bien  no  le  están  exceptuados  los  bienes  terres- 
tres..." (214).  Sea  que  tomemos  "verdadero"  en  el  sentido  aristoté- 


(213)  VGG,  WA  42,  186,  28-30. 

(214)  Durrh  wilche  figur  bedeutt  ist  Jhesus  Christus,  der  eygentlich  die 
selb  erste  menlich  gepurt  ist  gottis  vatters  von  der  Junpfrawen  Marie.  Da- 
rumb  ist  er  ein  kuenig  und  priester,  doch  geystlich,  denn  seyn  reych  ist  nit 
yrdnisrh  noch  yn  yrdenischen,  sondernn  yn  gestlichen  guttern,  ais  da  seyn 
warheyt,  weyszheyt,  frid,  freud,  seligkeyt,  etc.  Damit  aber  nit  auszgetzogen 
ist  zeytlich  gutt,  denn  es  ist  yhm  alie  ding  unterworffenn  ynn  hymell,  erdenn 
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lico-cartesiano  (lo  opuesto  a  lo  falso),  sea  que  lo  tomemos  en  sen- 
tido platónico-filónico  (lo  ideal)  como  parece  más  aconsejable, 
Jesús,  por  el  mismo  hecho  de  nacer  de  la  Virgen  María  es  objeto 
del  "schaah"  divino,  es  decir,  es  consagrado  sacerdote.  El  verbo 
"nacer"  debe  tomarse  aquí  en  el  sentido  amplio  de  originarse.  En 
Cristo  coinciden,  pues,  la  primogenitura  material  y  la  espiritual, 
lo  cual  no  siempre  acontecía  en  la  Antigua  Ley.  Por  el  mismo  he- 
cho de  nacer,  y  para  siempre,  como  hemos  visto  anteriormente, 
Jesús  se  encuentra  "ante  los  ojos  de  Dios":  er  fur  Gottis  augen... 
steht  (215). 

Nos  encontramos  en  la  línea  de  la  Epístola  a  los  Hebreos. 
También  su  autor  pone  en  la  "filiación"  el  origen  del  sacerdocio 
de  Jesucristo,  pues  aunque  originariamente  el  Ps.  2,  9,  que  aduce 
no  tiene  el  sentido  de  filiación  divina  del  Mesías  (216)  la  cita  debe 
leerse  en  el  contexto  de  Hbr.  1,  que  vindica  la  filiación  divina 
de  Jesús.  En  tal  contexto,  el  verso  "tú  eres  mi  hijo,  hoy  te  he  en- 
gendrado, significa  que  Jesús  es  sacerdote  en  virtud  de  la  filia- 
ción divina.  Ahora  bien,  esto  no  debe  entenderse  únicamente  de 
la  filiación  eterna  del  Verbo,  sino  también  de  la  filiación  tempo- 
ral de  Cristo,  realizada  en  el  momento  de  la  unión  hipostática, 
pues  según  Hebr.  5,  sólo  un  hombre  tomado  de  entre  los  hom- 
bres puede  ser  sacerdote.  Sólo  en  virtud  de  la  encarnación  asume 
el  Verbo  una  naturaleza  humana  concreta,  separándola  del  resto 
abstracto  y  colectivo  a  la  vez.  En  resumen,  "según  el  contexto  hay 
que  entender  que  el  apyiepeó?  tomado  de  entre  los  hombres,  es 
acreditado  ante  Dios  gracias  a  su  cualidad  de  uto?,  que  Dios 
engendra  eternamente  y  que  reconoce  expresamente  como  tal  en 


und  helle,  wie  wol  man  yhn  nit  sicht:  das  macht,  das  er  geystlich,  unsichtlich 
regirt. 

(215)  FM,  AU  270. 

(216)  Ceuppens,  De  prophetiis  mesiasinicis  in  A.  T.,  Romae,  1935,  p. 
147,  "Quoad  textum'  'Filius  meus  es  tu...',  opinamur  quod  e  textu,  prout  jacet, 
simul  cum  suo  contexto,  probare  non  possumus  filiationen  divinam  natura- 
lem,  ñeque  generationem  aeternam  Messiae,  eo  quod  textus  ille  refert 
formulam  constitutionis  eius  in  regem  et  ratione  hujus  constitutionis  unus- 
quisque  rex  orientalis  et  praesertim  unusquisque  rex  judaismi  theocratici 
filius  Dei  in  sensu  methaphorico  vocatur". 
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el  momento  de  la  encarnación"  (Spicq),  pero  ya  no  únicamente 
como  Verbo,  sino  como  Verbo  encarnado. 

2)    Tesis:  Origen  formal  del  sacerdocio  común 

Los  preliminares  acerca  del  origen  formal  del  sacerdocio  viejo- 
testamentario  y  el  de  Jesucristo  encuentran  una  resonancia  perfec- 
ta en  la  tesis  central  de  nuestro  estudio.  También  el  sacerdocio 
común,  que  es  el  único  del  Nuevo  Testamento,  tiene  su  "consa- 
gración" en  un  verdadero  nacimiento.  Más  aquí,  lo  mismo  que 
en  la  Antigua  Ley  y  mucho  más  que  en  ella,  ya  no  se  trata  de  un 
nacimiento  carnal,  sino  de  la  divina  natividad,  por  la  que  somos 
engendrados  de  Dios  en  Jesucristo. 

Antes  de  estudiar  este  lado  positivo  del  problema,  es  necesa- 
rio que  indiquemos  el  lado  negativo  que  tiene  en  la  teología  lute- 
rana. Por  eso,  esta  tesis  tendrá  a  su  vez  dos  partes:  1)  Lo  que  no 
es  origen  formal  del  sacerdocio  neotestamentario.  2)  El  nacimien- 
to nuevo,  origen  formal  del  sacerdocio  común. 

I. — Lo  que  no  es  origen  formal 
del  sacerdocio  neotestamentario. 

"In  novo  praesertim  testamento...  (sacerdos)  non  ordinatur 
sed  creatur"  (217).  El  Reformador  alemán  niega  que  el  Orden 
sacramental  sea  origen  de  sacerdocio,  en  el  Nuevo  Testamento. 
Inicialmente,  niega  que  el  Orden  sea  sacramento. 

1)  "Hoc  sacramentum  Ecclesia  Christi  ignorat,  inventumque 
est  ab  Ecclesia  Papae :  non  enim  solum  nuil am  habet  promissio- 
nem  gratiae  ullibi  positam  sed  nec  verbo  quidem  eius  meminit 
totum  novum  testamentum"  (218).  No  es  el  momento  de  explicar 
lo  que  Lutero  entiende  por  sacramento,  lo  cual  será  objeto  de 
un  cuidadoso  estudio  en  páginas  posteriores.  Basta  mencionar  la 
tesis  negativa  del  Reformador,  que,  por  lo  demás,  es  muy  conocida. 
En  general,  las  pruebas  que  aduce  se  reducen  a  negar  que  el  Or- 
den tenga  origen  divino.  El  silogismo,  que  no  tenemos  por  qué 
explicar  aquí  en  sus  partes,  puede  construirse  así :  el  sacramento 


(217)  CB,  WA  VI,  560.  20-23. 

(218)  IM,   WA   XII,  178. 
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del  Orden  es  o  de  origen  divino  o  de  origen  eclesiástico.  No  es  de 
origen  divino,  pues  en  la  Escritura  no  se  lo  menciona  ni  con  he- 
chos, ni  con  palabras.  Luego,  es  de  origen  eclesiástico.  Ahora 
bien,  la  Iglesia  no  tiene  poder  para  instituir  sacramentos,  es 
decir,  nuevas  "promesas"  divinas,  pues  ella  misma  nace  de  una 
promesa  (219).  Luego,  el  Orden  no  es  sacramento.  Pero  suponga- 
mos teóricamente  que  la  Iglesia  tenga  potestad  de  instituir  nue- 
vos sacramentos.  Tampoco  en  este  caso  sería  sacramento  el  Or- 
den, pues  no  lo  considera  como  tal  toda  la  Iglesia,  sino  únicamen- 
te la  romana.  Entre  los  Padres,  sólo  Dionisio,  cuya  autoridad 
merece  muy  poca  confianza,  lo  menciona  entre  los  sacramentos. 

2)  La  ordenación  sacerdotal  no  es  origen  formal  del  sa- 
cerdocio neotestamentario,  sino  tan  sólo  un  rito  de  elección  de 
predicadores.  Con  otras  palabras,  la  unción  y  la  imposición  de 
las  manos  es  un  acto  de  delegación  para  una  función  esencial  a 
todo  sacerdocio,  la  predicación.  Pero  la  función  sigue  al  ser.  Só- 
lo los  que  ya  son  sacerdotes  en  sí  pueden  ser  elegidos  para  el 
ejercicio  de  las  funciones  sacerdotales.  "Sacerdotes  vero  quos  vo- 
camus  ministri  sunt  ex  nobis  electi,  qui  nostro  nomine  omnia  fa- 
ciant..."  (220). 

3)  Lutero  no  niega  que  los  sacerdotes  ministeriales  sean  ver- 
daderos sacerdotes.  Simplemente,  distingue  en  ellos  dos  cosas : 
a)  El  origen  de  su  sacerdocio:  no  es  la  ordenación,  b)  El  origen 
de  su  ministerio:  es  la  ordenación  o  consagración  sacerdotal. 

Contra  esta  doctrina,  meramente  negativa,  meramente  apo- 
logética y  sin  ninguna  vinculación  intrínseca  con  su  afirmación 
del  sacerdocio  común,  está  el  dogma  irrefregable  del  Concilio  Tri- 
dentino:  "S.  q.  d.  ordinem  sive  sacram  ordinationem  non  esse 
veré  et  proprie  sacramentum  a  Christo  institutum,  vel  esse  fig- 
mentum  quoddam  humanum,  excogitatum  a  viris  rerum  ecclesias- 
ticarum  imperitis,  aut  esse  tantum  ritum  quendam  eligendi  mi- 
nistros verbi  Dei  et  sacramentorum :  A.  S."  (221). 


(219)  CB,  WA  VI,  561 :  "Ecclesia  enim  nascitur  verbo  promissionis  per 
fidcm,  eodemque  alitur  et  servatur,  hoc  est,  ipsa  per  promissiones  dei 
constituitur,   non   promissio   dei   per  ipsam". 

(220)  CB,  WA  VI,  564. 

(221)  D.  963.  Cf.  957,  959. 
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2. — El  "nacimiento  nuevo",  origen  formal 
del  sacerdocio  común. 

"...del  mismo  modo  que  Cristo  goza  de  la  primogenitura  con 
todos  los  honores  y  dignidades  que  ella  comporta,  del  mismo  mo- 
do la  participa  a  todos  sus  cristianos,  de  tal  suerte  que  por  la 
fe,  todos  deben  ser  así  mismo  reyes  y  sacerdotes  con  Cristo..."  (222). 

Tratándose  del  Antiguo  Testamento,  se  nos  habló  de  una 
"sustitución"  de  la  primogenitura,  con  todos  los  derechos  que 
ella  comportaba.  Tratando  del  Nuevo  Testamento,  Lutero  nos  ha- 
bla de  una  participación.  Ahora  bien,  no  se  trata  únicamente  de 
una  participación  de  derechos,  es  decir,  de  una  comunicación  de 
las  consecuencias  de  la  primogenitura,  sino  de  una  participación 
de  la  misma  primogenitura  como  tal  y,  sólo  en  consecuencia,  de 
las  prerrogativas  que  a  ella  van  unidas. 

¿Es  posible  la  comunicación  de  la  primogenitura  como  tal? 
Sí :  lo  mismo  que  en  el  caso  de  Abel,  en  el  Nuevo  Testamento  se 
da  una  verdadera  "neogenesis",  que  nos  hace  "renacer"  primogé- 
nitos de  Dios:  "sacerdos  enim  in  novo  praesertim  testamento  non 
fit,  sed  nascitur...".  El  "fit"  da  la  idea  de  una  configuración  des- 
de fuera,  por  agregación  de  partes.  El  "nascitur"  en  cambio, 
nos  hace  pensar  en  una  estructuración  desde  adentro,  siguiendo  un 
proceso  genético. 

Pues  bien,  dicho  proceso  es  una  generación  a  partir  de  Dios 
realizado  en  Jesucristo.  Nacemos  en  Jesucristo,  nacemos  sus  her- 
manos gemelos  en  tiempo  y  condición,  y  por  eso  nacemos  sacer- 
dotes y  reyes  como  él.  Por  eso,  cuando  Cristo  fue  ungido,  fue  un- 
gido por  él  y  por  nosotros,  según  el  Ps.  45,  8:  "unxit  te  Deus, 
deus  tuus,  oleo  prae  participibus  tuis"  (223). 

Gracias  a  un  proceso  de  "re-nacimiento",  somos  sus  herma- 
nos. Gracias  a  su  fraternidad,  somos  todos  lo  que  somos:  sacerdo- 


(222)  Wie  nu  Christus  die  erste  gepurtt  hatt  mit  yhrer  ehre  und  wir- 
dickeit,  alszo  teyllet  er  sie  mit  allenn  seynen  Christen,  das  sie  durch  den 
glauben  mussen  auch  alien  kuenige  und  priester  seyn  mit  Christo.  Wie 
S.  Petrus  sagt.  1.  Pet.  2:  "Ihr  seyt  ein  priesterlich  kuenigrych  und  ein 
kueniglirh    priesterthum".    (FM,    AU  270). 

(223)  IM,   WA   XII,  179. 
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tes,  reyes,  hijos,  herederos.  "Quod  fratres  ejus  sumus,  non  nisi 
nativitate  nova  sumus.  Quare  et  sacerdotes  sumus  sicut  et  ipse,  filii 
sicut  et  ipse,  reges  sicut  et  ipse,  fecit  enim  nos  cum  ipso  consedere 
in  coelestibus,  ut  consortes  et  coheredes  eius  simus,  in  quo  et  cum 
quo  omnia  nobis  donata  sunt,  Rom.  8  (32)"  (224).  Cuando  Lutero 
habla  del  nacimiento  por  el  agua  y  el  espíritu,  dice:  "entonces  se 
hacen  los  cristianos  sacerdotes  semejantes  al  sumo  sacerdote,  hijos 
de  Cristo  y  coherederos"  (225).  "Así  como  Cristo  mismo  fue  sa- 
cerdote y  sacrificio,  seamos  nosotros  cristianos  verdaderamente 
un  sacerdocio  santo  y  el  mismo  sacrificio"  (226). 

Y  es  que  por  el  nacimiento  nuevo  pasamos  a  ser  una  sola 
cosa  Cristo  y  nosotros,  y,  por  eso,  más  que  de  comunicación  de 
la  primogenitura  y  de  los  privilegios  que  ella  comporta,  sería 
más  propio  hablar  de  una  extensión  espacial  del  mismo  Cristo : 
"Et  multa  talia,  quibus  cum  Christo  unum,  unus  pañis,  unus  po- 
tus,  unum  corpus,  membrum  de  membro,  una  caro,  os  ex  ossibus 
eius  esse  et  omnia  habere  communia  dicimur"  (227).  Para  com- 
prender todo  esto  no  debemos  olvidar  ni  un  solo  momento  que 
Cristo  no  ejerce  sobre  nosotros  un  influjo  causal.  Por  encontrar- 
nos en  planos  muy  diferentes  Lutero  y  los  teólogos  católicos,  es 
absolutamente  necesario  que  estudiemos  paso  a  paso  el  mismo 
nacimiento  nuevo  en  sí,  su  genética  y  su  dinamismo  interior. 

a)    Noción  de  "nacimiento  nuevo" 

Empezamos  por  una  noción  provisional  de  nacimiento  nue- 
vo. Por  el  momento,  no  vamos  a  ahondar  en  su  contenido  sino 
únicamente  en  sus  elementos  mirados  desde  fuera.  Usando  de 
una  comparación,  diríamos  que  se  trata  de  conocer  los  elementos 
activo  y  pasivo  de  la  generación.  Si  del  plano  antropológico  nos 


(224)  IM,  WA  XII,  179,  18-24. 

(225)  WA  17/11  6,  34  s. :  "Da  werden  alie  Christen  gollche  priester  des 
hohisten  priesters,  Christi  kinder  und  miterben". 

(226)  WA  8,  252,  31  ss. :  "sie  Christus  selber  priester  und  opfer  war, 
alsso  seyn  wir  auch  alie,  sso  wir  Christen  sind,  warlich  eyn  heylige  priester- 
thum  und  das  opfer  selbs". 

(227)  IM,  WA  XII,  179. 
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trasladamos  al  sacramentarlo,  sería  legítimo  hablar  de  "materia  y 
forma  del  sacerdocio  común".  Veremos,  en  efecto,  que  la  consa- 
gración sacerdotal  de  los  creyentes  se  realiza,  al  menos  de  ordina- 
rio, en  un  acontecimiento  sacramental. 

Principalmente  en  el  Nuevo  Testamento,  el  sacerdote  no  se 
hace  sino  nace.  "No  nace  según  el  nacimiento  de  la  carne,  sino 
por  natividad  espiritual,  a  saber,  por  el  agua  y  el  espíritu,  en 
el  baño  de  la  regeneración" :  "Nascitur  vero  non  carnis,  sed  spi- 
ritus  nativitate,  nempe  ex  aqua  et  spiritu  in  lavacro  regeneratio- 
nis"  (228).  Entramos  de  lleno  en  la  neogénesis,  predicha  por  Je- 
sús a  Nicodemo  y  descrita  por  San  Pablo  como  una  "consepultu- 
ra" con  Jesús  en  su  muerte,  para  "conresucitar"  con  él  en  novedad 
de  vida  (229).  A  la  muerte  y  resurrección  del  texto  paulino  llama- 
mos "creatura  nueva",  regeneración  y  nacimiento  espiritual  — dice 
Lutero —  (hanc  mortem  et  resurrectionem  appellamus  novam  crea- 
turam,  regenerationem  et  spiritualem  nativitatem"  (230). 

No  hay  que  concebir  la  "creatura  nueva"  como  un  ser  estático 
y  constituido,  como  un  "factum  esse"  realizado  de  una  vez  por 
todas,  sino  como  una  acción  progresiva,  como  un  "fieri"  prolon- 
gado hasta  la  muerte.  "Non  enim...  peccatum  moritur,  ñeque 
gratia  surgit  plene,  doñee  corpus  peccati,  quod  gerimus  in  hac 
vita,  destruatur..."  (231).  "Quamdiu  enim  vivimus,  semper  id 
agimus,  quod  baptismus  significat,  id  est,  morimur  et  resurgi- 
mus"  (232). 

Ante  todo,  nos  encontramos  con  algunas  expresiones  sinóni- 
mas: nacimiento  del  espíritu,  nacimiento  espiritual,  nacimiento 
divino,  creatura  nueva.  Todas,  menos  la  última,  indican  movi- 
miento, es  decir  "fieri".  Todas  indican  igualmente  una  nueva 
situación,  correlativa  de  una  situación  antigua  diferente  y  contra- 
ria. Finalmente,  hay  un  elemento  espiritual  presente  en  todas. 
En  pocas  palabras,  se  trata  de  una  verdadera  neogénesis,  opuesta 
a  una  palingénesis  anterior.  Ahondemos  en  las  expresiones. 


(228)  IM,  WA  XII,  178. 

(229)  Rom.  5,  4. 

(230)  CB.  WA  VI,  534. 

(231)  Ihidem. 

(232)  Ibidem 
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Cuando  San  Juan  (1.  V.  4-5)  dice  que  "todo  lo  que  ha  nacido 
de  Dios  vence  al  mundo"  habla  de  un  nacimiento  divino,  por  el 
que  nacemos  en  Cristo:  "nativitas  divina,  qua  in  Christo  nasci- 
mur"  (233),  de  una  "generación  por  la  que  nacemos  de  Dios": 
generatio,  qua  ex  deo  nascimur  (234).  Ahora  bien,  esta  generación 
no  se  hace  por  ningún  otro  medio  que  por  la  palabra  de  Dios : 
"fit  autem  generatio  haec  nulla  alia  re  quam  verbo  Dei"  (235). 
Mas  aún  siendo  así,  el  Apóstol  le  atribuye  a  la  fe :  "quam  fidei 
tribuit,  Sicut  et  in  Evangelio  dicitur:  Dedit  eis  potestatem,  fi- 
lios  Dei  fieri,  his  qui  credunt  in  nomine  ejus"  (236). 

Reuniendo  estos  elementos,  tendríamos  que  el  nacimiento 
nuevo  es  "una  generación  en  la  que  Dios  nos  engendra  espiritual- 
mente  en  Jesucristo,  por  medio  de  la  palabra  y  gracias  a  nuestra 
fe..."  Dentro  de  esta  noción,  "Dios-Palabra"  representa  el  ele- 
mento activo  o  causal,  "Cristo"  el  lugar  del  nacimiento,  y  la  "fe", 
al  menos,  una  disposición  subjetiva  del  que  ha  de  pasar  de  la 
palingénesis.  Todo  nuestro  cuidado,  de  hoy  en  adelante,  será  pre- 
sentar la  mentalidad  luterana  sobre  cada  uno  de  estos  elementos. 
Equivaldrá  a  estudiar  el  ministro,  la  materia  y  la  forma  del  sacer- 
docio común,  considerado  en  un  plan  sacramentario. 

b)    Elementos  del  "nacimiento  nuevo" 

1)    La  Palabra,  agente  de  la  consagración  sacerdotal 
de  los  creyentes 

El  lector  ha  debido  percatarse  que  el  "nacimiento  nuevo"  es 
un  sinónimo  de  "justificación".  Al  hablar  de  la  consagración 
sacerdotal  de  los  creyentes  nos  encontramos  en  el  momento  de- 
cisivo de  la  antropología  sobrenatural  y  es  imposible  que  com- 
prendamos aquélla  si  no  describimos  lo  que  es  ese  "momento" 
en  la  mentalidad  de  Lutero.  Pues  bien,  acabamos  de  decir  que  el 
actor  del  momento  antropológico  en  que  se  realiza  el  traslado 
del  hombre  viejo  a  la  novedad  de  vida  es  Dios,  por  medio  de 


(233)  S,  WA  I,  10. 

(234)  Ibidem. 

(235)  Ibidem. 

(236)  S,  WA  I,  10. 
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su  Palabra.  Dos  principios  deben  explicarse  aquí:  a)  El  principio 
del  "solus  Deus"  o  "Alleinwirksamkeit  Gottes".  b)  El  principio 
del  "solum  verbum"  o  soberanía  de  la  Palabra. 

1)  El  principio  del  "solus  Deus". — El  gran  principio  cris- 
tológico  de  Lutero  se  resume  en  lo  que  Y.  Congar  llama  la 
"Alleinwirksamkeit  Gottes"  y  que  equivale  a  la  expresión  "solus 
Deus".  Dios  es  el  único  actor  en  el  drama  de  la  redención. 

1. — Trasladado  este  principio  a  la  antropología,  equivale  a 
la  fórmula  "sola  gratia" :  el  don  de  la  justificación,  es  decir, 
del  nacimiento  nuevo,  es  de  principio  a  fin  un  obsequio  libre  y 
gratuito  de  Dios.  Repasemos  brevemente  esta  doctrina. 

Una  glosa  de  la  prelección  sobre  la  epístola  a  los  Romanos 
puede  servirnos  de  punto  de  referencia.  Dice :  "justificad  gratis 
omnes  quotquot  justificantur,  non  nisi  gratis  per  gratiam  sine 
meritis  et  operibus  ipsius;  per  gratiam  inquam,  datam  se.  per  re- 
demptionem,  se.  quae  a  peccatis  ipse  redemit  solvens  pro  nobis..." 
(237).  Lutero  no  abandonó  jamás  esta  convicción.  Antes  de  1523 
gustaba  de  repetir  el  comentario  de  San  Agustín  al  Cap.  9,  16 
de  la  Epístola  a  los  Romanos,  según  el  cual,  sin  el  apoyo  de  Dios 
y  el  auxilio  continuo  de  la  gracia,  el  hombre  no  llegará  a  la 
salud.  En  los  "Dicta  super  Psalterium"  inserta  estos  versos  atri- 
buidos a  Alberto  Magno,  y  que  copiará  más  tarde  al  pie  de  un 
sermón  de  Tauler: 

"Quidquid  habes  meriti,  preventrix  gratia  donat: 

nihil  Deus  in  nobis  praeter  sua  dona  coronal"  (237  bis). 

En  la  misma  Prelección  recalca  que  "la  justicia  verdadera, 
la  justicia  en  el  sentido  absoluto  de  la  palabra,  no  puede  venirnos 
sino  de  Dios"  (238).  "Toda  justificación  es  obra  de  Dios,  de 
Dios  exclusivamente",  se  lee  en  el  comentario  de  la  Epístola  a 
los  Romanos.  "El  hombre  no  puede  contribuir  allí  de  ningún  mo- 


(237)  WA  57,  39,  11  ss. 
(237  bis)    WA,  9,  99. 

(238)  WA  IV,  241,  25. 
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do,  él  sólo  puede  poner  obstáculos"  (239).  Todavía  contestará  a 
Melanchton  en  1537 :  "estimo  que  el  hombre  llega  a  ser,  es  y  se 
mantiene  justo  únicamente  por  la  misericordia  de  Dios.  Esta  es 
la  justicia  perfecta,  que  absorbe  todo  mal  y  vuelve  al  hombre 
simplemente  santo  e  inocente"  (240). 

2. — Si  todo  es  gracia,  todo  es  recepción.  Esta  es  la  primera 
conclusión  que  se  desprende  de  la  "Alleinwirksamkeit  Gottes". 

a)  Una  actitud  meramente  pasiva  corresponde  al  que  ha  de 
ser  trasladado  de  la  palingénesis  a  la  neogénesis.  Una  actitud  se- 
mejante a  la  que  tiene  la  mujer  en  el  hecho  de  la  generación. 
"Respecto  de  la  primera  gracia  (y  primera  gracia  son  todas,  en  una 
generación  entendida  como  "fieri"  y  no  como  "factum  esse")  y 
respecto  de  la  gloria,  siempre  nos  mantenemos  pasivamente,  como 
la  mujer  en  la  concepción,  pues  que  somos  esposa  de  Cristo.  Por 
eso,  aunque  antes  de  la  gracia  oremos  y  pidamos,  sin  embargo, 
cuando  la  gracia  hace  su  advenimiento  y  el  alma  va  a  ser  llenada 
del  Espíritu,  conviene  que  no  ore  ni  opere,  sino  únicamente  que 
"padezca"  (patiatur).  Esto  es  sumamente  duro,  por  cierto;  esto 
causa  vehemente  aflicción,  porque  abstenerse  el  alma  de  entender 
y  querer,  es  permanecer  en  las  tinieblas  y  algo  así  como  enca- 
minarse a  la  perdición  y  al  aniquilamiento.  Por  eso,  lo  rehusa 
con  vehemencia  y  esta  es  la  causa  frecuente  de  privarse  de  gra- 
cias nobilísimas"  (241).  Esta  misma  sugerencia  a  la  pasividad, 
a  la  actitud  meramente  receptiva  se  encuentra  en  un  sermón  pre- 
dicado entre  1516-1517  y  en  el  que  se  notan  claras  influencias 
de  Taulér.  "Non  operando,  sed  patiendo  boni  sumus,  cum  patimur 
divinas  actiones,  quieti  ipsi". 


(239)  F  II,  339,  18-19. 

(240)  Er.  LXII,  p.  367.  Cit.  por  Paquier,  DTC,  IX,  1227. 

(241)  F  II,  206,  10-17 :  "Ad  primam  gratiam  sicut  et  ad  gloriam  semper 
nos  habemus  passive  sicut  mulier  ad  conceptum.  Quia  et  nos  sumus  sponsa 
Christi.  Ideo  licet  ante  gratiam  nos  oremus  et  pe  ta  mus,  tamen  quando  grada 
venit  et  anima  impregnanda  est  spiritu,  oportet,  quod  ñeque  oret,  ñeque  ope- 
ratur,  sed  solum  patiatur.  Quod  certe  durum  est  fieri  et  vehementer  affligit, 
quia  animam  sine  actu  intelligendi  et  volendi  esse  est  eam  in  tenebras  ac  ve- 
luti  in  perditionem  et  anihilationem  iré,  quod  vehementer  ipsa  refugit.  Ideo 
saepius  nobilissimis  privat  gratiis". 
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Razonablemente,  muchos  se  fundan  en  estos  textos  para  acu- 
sar a  Lutero  de  quietismo.  Pero  nos  adelantamos  a  decir  que  éste 
no  es  sino  un  aspecto  de  la  justificación  luterana,  un  momento 
descrito  en  sentido  unilateral.  Más  tarde  describiremos  la  parte 
activa  del  alma  en  el  acontecimiento  de  la  fe  y  en  sus  derivacio- 
nes. Veremos  que  la  fe  en  sí  misma  y  su  acontecimiento  tienen 
un  carácter  esencialmente  dinámico.  Veremos  asimismo  que  la 
fe  explicada  por  Lutero  no  se  da  sin  el  amor  y  que  las  obras 
buenas,  aunque  no  valen  para  la  justificación,  tienen  un  valor 
ascético  y  fluyen  de  ella  natural,  necesariamente. 

b)  Por  este  camino  se  llega  a  negar  toda  preparación  para 
el  nacimiento  espiritual.  Mejor  dicho,  se  llega  a  negar  toda  pre- 
paración válida.  Vivimos  una  situación  de  "peccatum  manens" 
o  "concupiscentia  invincibilis".  Vivimos  una  situación  de  impo- 
sibilidad práctica  para  realizar  obras  saludables,  es  decir,  eficaces 
para  la  salud  ¿Qué  puede  hacer  un  ser  caído?  "Toda  obra  de  la 
ley  sin  la  gracia  tiene  la  apariencia  de  acción  buena,  pero  vista 
de  cerca  es  pecado"  (242).  Por  eso,  "la  mejor,  la  infalible,  la 
única  disposición  a  la  gracia  es  la  elección  y  la  predestinación 
de  Dios"  (243).  Dios  toma  la  iniciativa.  Dios  muestra  el  camino. 
Dios  da  la  fuerza  para  andarlo.  Dios  anda.  Si  una  obra  es  buena, 
ya  no  es  preparación  a  la  gracia  sino  la  misma  gracia.  "Qui  sic 
operatur,  ut  ea  ad  gratiam  justificationis  se  disponat,  jam  aliquo 
modo  justus  est.  Quia  magna  pars  justitiae  velle  esse  justum" 
(244).  Pero  si  está  antes  de  la  salud,  no  es  buena,  no  es  sobre- 
naturalmente  buena,  es  inválida  en  orden  a  la  salud,  aunque  sus 
apariencias  sean  hermosas  (245).  Antes  de  realizar  acciones  sacer- 
dotales o  episcopales,  es  necesario  ser  sacerdote  u  obispo.  No 
son  las  obras  sacerdotales  las  que  hacen  al  sacerdote,  sino  el  sa- 
cerdote quien  hace  las  obras  sacerdotales  (246). 


(242)  Cita  de  H.  Sthohl,  L'épanouissement,  p.  161. 

(243)  Ibidem. 

(244)  F  II,  91,  1-3. 

(245)  F  II,  69:  "justum  ex  fide",  i.  e.,  "non  ideo  vivit,  quia  justus  est, 
sed  ideo  justus  est,  quia  credit,  ut  Rom.  10. 

(246)  F  II,  14:  "Sicut  in  simili  opera  episcopi  vel  sacerdotis  nullus  po- 
test  faceré,  nisi  sit  prius  consecratus  et  ad  hoc  sanrtificatus,  et  opera  justa 
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c)  Sin  embargo,  la  prelección  sobre  la  epístola  a  los  Roma- 
nos aún  ve  en  la  humildad  una  preparación  para  la  salud.  Nos 
habla  de  la  necesidad  de  vaciarnos  de  nosotros  mismos  para  que 
Dios  pueda  hacer  su  advenimiento :  "non  impletur  nisi  quo'd 
vacuum  est...  Et  ut  philosophi  dicunt:  non  inducitur  forma  nisi 
ubi  est  privatio  formae  praecedentis  expulsio  et:  Intellectus  pos- 
sibilis  non  recipit  formam,  nisi  in  principio  sui  esse  sit  nudatus 
ab  omni  forma  et  sicut  tabula  rasa"  (247).  Pero  luego  deja  de 
hablar  aun  de  la  humildad,  para  hacerlo  únicamente  de  la  fe. 
Ahora  bien,  la  misma  fe  ya  es  gracia:  "At  fides  jam  est  gratia 
justificans"  (248). 

d)  Nos  encontramos  frente  a  un  círculo  cerrado  que  puede 
mirarse  así :  toda  obra  buena  procede  de  la  gracia  y  no  al  con- 
trario. Si  es  buena  ya  es  gracia  y  si  es  gracia  ya  no  es  obra, 
ya  no  es  acción  sino  pasión.  En  este  sentido  dice  que  "toda  obra 
de  la  ley  sin  la  gracia,  tiene  apariencia  de  acción  buena,  pero 
vista  de  cerca  es  un  pecado",  como  acabamos  de  leer  más  arriba. 
Toda  obra  que  sólo  sea  obra,  toda  acción  que  sea  solamente  ac- 
ción y  no  pasión,  toda  obra  que  sea  tan  sólo  "obra  de  la  ley", 
obra  humana,  no  es  saludable  ni  sirve  para  la  salud  eterna.  Para 
comprender  mejor  al  monje  agustino  recuérdese  nuevamente  que 
no  es  un  filósofo  de  lo  abstracto  sino  un  hombre  religioso  que 
vive  su  religión  como  una  situación  concreta.  Ya  hemos  dicho  que 
su  Teología  no  está  construida  sobre  una  teodicea.  Toda  ella  es 
teología  (249). 

e)  Modernamente,  muchos  teólogos  católicos  tratan  de  rei- 
vindicar el  sentido  plenamente  cristiano  de  la  doctrina  de  la 
"sola  gratia"...  La  "sola  gratia"  es  el  corazón  de  la  doctrina 
luterana  — dice  L.  Boyer — ;  "y  por  cierto,  un  corazón  viviente, 
porque  para  todos  los  que  se  refieren  a  ella  como  el  artículo  fun- 
damental de  su  fe,  no  es  de  ningún  modo  una  negación,  sino  una 


nondum  justorum  sunt  sicut  opera  hominis  facientis  opera  sacerdotis  et  epis- 
copi  nondum  ipse  sacerdos  i.  e.  stulta  et  ludiera  et  circulatorum  similia". 

(247)  F  II,  58,  1-5.  Cf.  Aristóteles,  Physica  I  c.  5-7;  Egidio  Romano, 
De  Anima  III,  4. 

(248)  VH,  WA  57,  191,  23-24. 

(249)  Cf.  también  H.  Strohl,  L'épanouissement,  p.  63. 
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afirmación  positiva.  Que  esta  afirmación,  tomada  en  su  esencia... 
sea,  por  otra  parte,  una  afirmación  auténticamente  cristiana,  ple- 
namente conforme  a  la  tradición  católica,  es  esto  lo  que  debe 
parecer  evidente  de  una  vez  por  todas"  (250).  Y,  en  realidad,  tal 
vez  haga  falta  confrontar  este  punto  de  la  doctrina  luterana  con 
las  enseñanzas  del  segundo  concilio  de  Orange  (a.  529).  Pedimos 
que  se  lean  sus  cánones  3,  5,  6,  7,  18,  13  y  25,  entre  otros  (251). 
El  cap.  V  de  la  ses.  VI  del  Concilio  de  Trento,  que  tiene  como  fin 
salvaguardar  el  carácter  libre  y  no  obligado  de  la  adhesión  a  la 
gracia,  declara  que  el  mismo  comienzo  de  la  justificción  en  los 
adultos,  proviene  ya  de  la  gracia  de  Dios  (252).  La  causa  formal 
única  de  la  justificación  es  la  gracia  (253).  El  cap.  8  habla  de  la 
necesidad  de  la  fe  y  de  la  gratuidad  de  la  justificación  (254). 

Evidentemente,  se  objetará  que  los  Concilios  hablan  de  la 
primera  gracia.  Contestamos  sencillamente  que  los  documentos  ofi- 
ciales del  Magisterio  nunca  distinguen  expresamente  entre  gracia 
primera  y  gracia  segunda.  Y  con  razón,  pues  jamás  lo  hacen  las 
Escrituras.  También  estas  expresiones  son  un  modo  de  hablar  en 
Teología,  buenas  para  la  claridad,  pero  ilegítimas  para  condenar 
doctrinas  que  no  sigan  los  mismos  cánones  ni  idéntica  nomencla- 
tura. Se  dirá,  además,  que  ni  los  concilios,  ni  la  Escritura,  ni 
los  Padres,  llevan  las  cosas  hasta  el  pesimismo  de  Lutero.  Con- 
cedido. Sin  embargo  Pablo,  Agustín,  el  Concilio  de  Orange  que 
hemos  citado,  y  cuya  autoridad  es  bien  conocida  en  Teología,  no 
dejan  de  subrayar  la  miseria  del  hombre  después  del  pecado.  El 
Reformador  alemán  ha  recargado  las  tintas,  pero  su  pesimismo  no 
es  una  categoría  mental  sino  una  actitud  frente  a  su  mundo  interno 
y  exterior.  Por  ese  camino  llegó  a  negar  el  libre  albedrío.  Mas 
éstas  ya  son  las  consecuencias  negativas  de  su  doctrina.  Su  dialéc- 
tica es  detestable  cuando  destruye,  no  cuando  afirma.  Y  es  detes- 
table, porque  "establece  relaciones  intrínsecas  entre  lo  que  afirma 


(250)  L.  Bouter,  Du  Protestantisme  á  VEglise  (Collection  "Unam  Sanc- 
tam,  N.  27)  París,  1954,  p.  44-45. 

(251)  D.  176,  178,  179,  180,  191,  186,  198. 

(252)  D.  797. 

(253)  D.  799. 

(254)  D.  801. 
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y  lo  que  niega"  (Bouyer,  46),  relaciones  que  no  existen,  como 
lo  han  demostrado  J.  Lortz,  Y.  Congar,  L.  Bouyer,  etc.,  y  como 
irá  apareciendo  a  lo  largo  de  nuestro  estudio. 

2)  El  principio  del  "solum  verbum" . — Acabamos  de  ver 
que  la  "sola  gratia"  opera  el  nacimiento  nuevo  o  justificación. 
Sólo  la  gracia  opera  igualmente  la  consagración  sacerdotal  de 
los  creyentes.  Frente  a  estos  acontecimientos,  que  se  ha- 
cen en  sí  y  en  su  favor,  el  alma  se  mantiene  completa- 
mente pasiva,  como  la  mujer  en  el  momento  de  la  concep- 
ción. Hasta  aquí,  "gratia"  ha  venido  significando  una  "actio  Dei". 
Pues  bien,  Dios  no  actúa  sino  mediante  su  palabra:  "cum  ipse  non 
nisi  verbo  operetur  omnia"  (255).  De  la  formulación  antropoló- 
gica de  la  "sola  gracia",  correspondiente  al  "solus  Deus"  de  la 
soteriología  luterana,  pasamos  a  un  nuevo  aspecto,  que  es  el  que 
propiamente  nos  interesa,  de  la  "Alleinwirksamkeit  Gottes",  a  sa- 
ber, al  estudio  del  principio  del  "solum  verbum". 

La  parte  analítica  nos  mostró  la  importancia  que  Lutero  atri- 
buye a  la  palabra  en  el  drama  de  la  redención,  y  particularmente, 
en  el  nacimiento  y  crecimiento  de  la  Iglesia,  en  la  justificación  y 
santificación  del  pecador.  Especial  conexión  encuentra  entre  la 
Palabra  y  el  sacerdocio.  Por  eso  juzgamos  de  máximo  interés  un 
estudio  concienzudo  y  fiel  de  la  concepción  luterana  de  la  pala- 
bra. Nuestro  punto  de  vista  ha  sido  confirmado  luego  por  el  de 
muchos  autores  protestantes,  particularmente  por  el  de  H.  Storck, 
que  refiriéndose  al  problema,  dice :  "si  se  analizan  las  afirma- 
ciones de  Lutero  con  respecto  al  sacerdocio,  llama  inmediata- 
mente la  atención  la  unión  que  contrae  éste  con  la  Palabra  de 
Dios"  (256). 

"Quien  tiene  mi  palabra  y  cree  en  ella  — comenta  Lutero — 
tal  es  un  sacerdote" :  "Der  mein  Wort  hat  dem  glaubet,  der 
ist  ein  Priester"  (257).  En  otro  lugar  dirá:  "son  el  bautismo,  el 


(255)  VH,  WA  57,  143. 

(256)  H.  Storck,  Das  allgemeine  Priestertum  bei  Luther,  München,  1953, 
p.  6.  "Analysiert  man  die  Aussagen  Luthers  im  Hinblick  auf  das  Priestertum, 
so  fállt  die  Verdindung  auf,  die  dieses  mit  dem  "Wort  Gottes"  eingeht". 

(257)  WA  16,  406,  19. 
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Evangelio  y  la  fe  los  únicos  que  forman  el  estado  eclesiástico  y 
el  pueblo  cristiano"  (258)...  "¿Qué  es  un  sacerdote?  — pregunta 
el  Reformador — .  Aquel  en  cuyos  labios  está  la  palabra  de 
Dios"  (259). 

Sin  embargo,  estas  sencillas  declaraciones  no  esclarecen  el 
problema.  Tenemos  que  estudiarlo  desde  sus  raíces  y  para  ello  es 
necesario  llegar  a  un  concepto  luterano  de  palabra,  lo  cual  nos 
dará  al  mismo  tiempo  su  división,  (a);  sólo  después  de  ellos 
podremos  comprender  su  actividad  en  el  acontecimiento  del  na- 
cimiento nuevo  y  del  sacerdocio  común  de  los  creyentes  (b). 

A)  Noción  y  división  de  Palabra. — Lutero  distingue  dos 
clases  de  Palabra :  a)  la  palabra  meramente  interna :  "ynnerlich 
ewig  wort".  b)  La  Palabra  externa  (además  de  interna)  :  "eusser- 
lich  gotts  wort"  (260). 

1.  — Palabra  interna. — Es  una  palabra  "sine  voce,  sonó,  lit- 
teris"  (261).  A  veces  se  la  concibe  como  algo  abstracto,  como  la 
8óva¡ti<;  8eou  o  "Gotteskraft"  (262).  Sin  embargo,  en  el  dominio  sote- 
riológico,  es  más  frecuente  identificarla  con  el  Verbo  y  a  veces  con 
el  Espíritu  Santo.  Como  tal,  preexiste  desde  toda  la  eternidad  y 
continúa  su  obra  personal-dinámica  y  actual  dentro  de  la  Iglesia. 
Si  de  la  cristología  y  la  soteriología  pasamos  a  la  teología  sacra- 
mentaría, la  Palabra  interna  recibe  el  nombre  de  "testamentum"  o 
promesa  y  es  correlativo  causal  de  la  fe  y  la  justicia  del  individuo, 
por  una  parte,  y  de  la  Iglesia  o  "communio  sanctorum"  por  otra. 
Como  tal,  la  Palabra  de  Dios  es  invisible  pero  personal,  dinámica 
y  actual. 

2.  — Palabra  esterna.— Sin  dejar  de  ser  palabra  personal, 
dinámica  y  actual,  la  Palabra  interna  e  invisible  se  reviste  de  sig- 
nos y  se  bace  perceptible  por  los  sentidos  de  la  vista  o  del  oído. 
Gracias  a  ello,  irrumpe  en  nuestra  historia,  penetra  en  el  aí(óv  pre- 
sente y  actúa  la  historia  de  la  salud.  Antes  de  referir  sus  diversas 


(258)  Manifiesto,  AU  82. 

(259)  WA  16,  406,  19. 

(260)  WA  III,  262,  6  s.:  XXXVIII,  205,  18. 

(261)  Cf.  E.  Roth,  Sakrament  nach  Luther,  Berlín,  1952,  p.  17. 

(262)  WA  I,  29,  10. 
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manifestaciones,  conviene  establecer  la  razón  de  su  "visibiliza- 
ción". 

¿Con  qué  fin  pasa  a  ser  la  palabra  invisible  una  palabra  "cum 
voce,  sonó,  litteris"?.  La  finalidad  de  su  "visibilización"  coincide 
con  la  problemática  del  "cur  Deus  homo"  de  S.  Anselmo.  Para 
solucionarla,  hay  que  partir  de  un  principio  fundamental  de  la 
antropología  luterana:  la  situación  del  hombre  caído.  "Su  na- 
turaleza estuvo  después  de  la  caída  — comenta  E.  Roth —  tan  per- 
dida y  entregada  al  poder  del  diablo,  que  no  tenía  ninguna  en- 
trada posible  a  Dios  y  a  su  historia...  Pero  la  misericordia  de 
Dios  entra  en  la  historia  de  aquellos  que  no  podrían  entrar  en  la 
suya"  (263).  Ahora  bien,  la  entrada  de  Dios  en  la  historia  del 
hombre  sumergido  en  lo  sensible,  no  podía  hacerse  sino  por 
medios  sensibles :  dichos  medios  habían  de  ser  la  humanidad  de 
Cristo,  la  sagrada  escritura  como  letra  y  sonido  y  los  símbolos 
sacramentales. 

aa)  Jesucristo. — En  Jesús,  la  "ynnerlich  ewig  wort"  no  sólo 
sigue  siendo  testamento  o  promesa,  sino  también  persona,  si  bien 
bajo  una  especial  forma  existencial.  Jesús  es  la  Palabra  interna 
-externa-personal  de  Dios.  A  El  se  refiere  el  Reformador  cuando 
dice  que  "la  sabiduría  de  la  carne  es  enemiga  del  Verbo  de  Dios; 
mas  el  Verbo  de  Dios  es  inmutable  e  invencible.  Es,  pues,  necesa- 
rio que  cambie  la  sabiduría  de  la  carne  y  que  abandone  su  forma 
propia  para  recibir  la  forma  del  Verbo,  lo  cual  sucede  cuando  se 
cautiva  a  sí  misma  y  se  cautiva  por  la  fe,  conformándose  con  el 
Verbo,  creyendo  que  el  Verbo  es  verdadero  y  que  ella  es  falsa. 
Pues  que  el  Verbo  se  hizo  carne  y  tomó  la  forma  de  siervo,  para 
que  la  carne  se  haga  Verbo  y  el  siervo  tome  la  forma  del  Verbo" 
(264).  Al  mismo  tiempo  que  se  manifiesta  la  compenetración  ínti- 


(263)  E.  Roth,  ob.  cit.,  p.  13:  "Ihre  Natur  ist  nach  dem  Fall  so  verderbt 
und  in  des  Teufels  Gewalt,  dass  sie  zu  Gott  und  seiner  Geschichte  keinen 
Zugang  haben...  Gottes  Barmherzigkeit  aber  kommpt  in  die  Geschichte  derer, 
die  in  seine  Geschichte  nicht  kommn  konnen". 

(264)  F  II,  160,  1-8:  "Quia  sapientia  carnis  adversaria  est  Verbo  Dei, 
Verbum  autetn  Dei  est  immutabile  et  insuperabile  ideo  neccesse  est  sapientiam 
carnis  mutari  et  suam  formam  rlinquere  ac  formam  verbi  suscipere.  Quod 
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ma  que  existe  entre  la  palabra  invisible  y  la  palabra  hecha  visi- 
ble en  Jesucristo,  se  indica  también  la  finalidad  de  su  "visibiliza- 
ción"  en  este  caso  concreto :  el  Verbo  se  hizo  carne  y  tomó  la 
forma  de  siervo  para  que  la  carne  se  haga  Verbo  y  el  siervo  tome 
la  forma  de  la  Palabra :  Puesto  que  Dios  no  podrá  ser  entendido, 
por  eso  envió  a  su  Hijo,  en  el  cual  como  en  un  signo,  habíamos 
de  ser  cogidos  y  arrebatados  hacia  lo  invisible:  "Deus  non  potuit 
comprehendi,  ideo  misit  filium  in  quo  tanquam  signo  wir  hafften 
und  gelockt  werden  ad  hoc  quod  est  invisibile"  (265).  Refirién- 
dose a  la  Palabra  hecha  visible  en  Jesucristo  dice  Lutero  que  se 
aparta  de  Dios  mismo,  quien  se  aparta  de  su  Palabra:  "a  deo  vivo 
disceditur  dum  verbo  eius  disceditur,  quod  est  vivum  et  omnia 
vivificans,  imo  deus  ipse"  (266). 

En  Jesucristo,  "palabra-interno-externo-personal"  tenemos  que 
considerar  dos  aspectos.  El  visible  se  llama  "signo",  mientras  que 
el  invisible  es  el  "testamentum". 

1)  Como  signo,  esta  palabra  es,  según  comenta  E.  Roth, 
guía  y  apoyo:  "así,  en  eí  ámbito  cristológico,  la  función  del  sig- 
no se  traduce  como  guía  y  apoyo"  (267).  En  calidad  de  guía,  po- 
sibilita el  perdón  de  los  pecados,  pues  nos  abre  el  camino  del 
conocimiento  de  Dios :  recuérdese  lo  que  hemos  dicho  al  respec- 
to, cuando  interpretamos  el  papel  de  la  humanidad  de  Cristo  en 
el  drama  de  la  Redención.  En  calidad  de  apoyo,  es  un  don  para  la 
hora  de  la  tentación,  sobre  todo  si  se  la  considera  en  la  pasión: 
en  este  sentido  hemos  hablado  antes  de  la  ejemplaridad  de 
Cristo. 

2)  Ahora  bien,  si  "este  signo  puede  guiar  y  sostener,  eso 
se  debe  a  que  no  es  un  símbolo  vacío,  sino  que  tiene  en  sí  la 
palabra  de  la  virtud"  (268).  En  otras  palabras,  Cristo,  palabra 


fit,  dum  per  fidem  seipsam  captivat  et  destruit,  conformat  se  Verbo,  credens 
Verbum  esse  verum,  se  vero  falsam,  Sic  "Verbum  caro  factutn  est"  et  "assump. 
sit  formam  servi",  ut  caro  verbum  fiat  et  homo  formam  assumat  Verbi...". 

(265)  "WA  27,  234,  35  ss. 

(266)  Vorlesung  iwer  den  Hebr'áerbrief,  Ed.  Ficker,  p.  42. 

(267)  E.  Roth,  ob.  cit.,  p.  16:  "So  umschreibt  sich  die  Funktion  des 
signum  in  Raum  der  Christologie  ais  Hinführung  und  Halt". 

(268)  WA  IV,  644,  8  (cit.  por  E.  Roth,  ob.  cit.,  p.  16) :  "Dieses  signum 


EXPOSICION  SISTEMATICA  DE  LA  TEOLOGIA 


195 


"interno-externo-personal"  es  "sacramentum",  y  a  este  aspecto 
se  refiere  Lutero  cuando  dice  "Verbum  virtutis".  El  "signum"  con- 
tiene en  sí  el  "testamentum",  es  decir,  la  promesa  de  Dios  que 
se  nos  da  en  la  crucifixión  como  "Gabe  und  Pfand"  (269).  Es  el 
testamentum  o  promesa  de  Dios  encerrado  en  el  "signum"  de  la 
humanidad  el  que  se  nos  da  por  medio  de  la  fe. 

Así,  pues,  aunque  la  Palabra  se  revista  de  la  humanidad,  si- 
gue siendo  el  "Logos"  eterno,  como  fuerza  de  Dios.  ¿Pero  por  qué 
es  tan  sólo  un  testamento,  es  decir,  una  promesa  en  la  vida  pre- 
sente? Porque  en  la  tierra,  a  nadie  se  le  da  aún  lo  que  cree;  no 
se  le  entrega  aún  el  objeto  de  su  fe :  nulli  enim  credenti  hic  dan- 
tur  quae  credit,  sed  verbum...  imo  et  in  futuro  portabit  nos  ver- 
bo, sed  hoc  erit  verbum  indivisibile  illud  aut  incarnatum,  hoc 
sine  voce,  sonó,  litteris  erit"  (270).  Pero  justamente  a  causa  del 
"testamentum",  también  la  "res  externa"  se  convierte  en  saluta- 
ris,  pues  "si  la  humanidad  de  Cristo  estuviese  sin  la  palabra,  sería 
una  cosa  vana:  "humanitas  Christi  si  esset  sine  verbo,  esset  res 
vana"  (271).  Gracias  al  testamento,  también  el  signo  es  "efficax" 
como  la  Palabra  divina  (272).  ¿Tiene  razón  E.  Roth  cuando  dice 
que  la  humanidad  de  Cristo  no  sólo  significa  algo,  sino  que  tam- 
bién da  lo  que  simboliza,  siendo  así  un  signo  de  fuerza?  (273). 
Parece  que  sí,  siempre  que  se  la  considere  unida  al  Testamentum 
y  recordando  siempre  que  élla,  por  sí  misma,  no  ejerce  un  in- 
flujo causal  sino  un  papel  de  indicador.  Lo  causal  de  Cristo  no 
es  el  signo  o  humanidad,  sino  el  testamento  o  Logos :  "sic  enim 
dicit  Christum  esse  causam  et  ducem  salutis,  quia  per  ipsum 
trahit  et  adducit  filios  suos  in  gloriam,  quod  vulgo  diceretur  Chris- 


kann  hinführen  und  halten,  weil  es  kein  leeres  Zeichen  ist.  Es  hat  das  ver- 
bum virtutis  bei  sich". 

(269)  WA  X/I,  2,  p.  15,  21. 

(270)  WA  I,  29,  10-14. 

(271)  WA  25,  64,  15  s. 

(272)  WA  57,  162,  6. 

(273)  E.  Roth,  Der  Sakrament  nach  Luther,  Berlín,  1952,  p.  17:  "Das 
signum  der  Menschheit  Christi  deutet  nicht  nur  auf  erwas  hin,  es  gibt  auch 
was  es  bezeichnet,  es  ist  ein  Kraftzeichen". 
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tum  esse  instrumentum  et  médium,  quo  Deus  adducit  filios 
suos"  (274). 

Lo  dicho  hasta  aquí  puede  resumirse  siguiendo  dos  líneas 
que  corresponden  respectivamente  a  la  palabra  interna  y  a  la 
externa.  Línea  interna:  logos,  8üva|xi<;  6  so  o  Espíritu  Santo,  tes- 
tamento (o  promesa),  salvación,  contenido,  res  sacramenti  (como 
lo  veremos  más  adelante).  Línea  externa:  signum,  médium,  vía, 
vehículo,  humanidad  de  Cristo,  continente,  letra  de  la  Escritura, 
signo  sacramental. 

bb)  Sagrada  escritura. — La  sagrada  escritura  como  palabra 
externa  puede  considerarse  bajo  el  aspecto  de  libro  y  el  de  predi- 
cación: "verbum  Evangelii  vocale  vel  scriptum  (id  est  Scriptura 
sancta)"  — dice  Lutero —  (275). 

a)  El  libro:  La  Sagrada  Escritura  como  libro  no  goza  de 
las  preferencias  de  Lutero.  Para  él  tiene  mucho  más  valor  la  pa- 
labra predicada,  pues  tan  sólo  como  tal  es  objeto  de  la  fe.  Sin 
embargo,  el  Libro  es  la  fuente  de  la  predicación.  En  él  descubre 
el  Reformador  oscuridad  y  claridad  (Dunkelheit  und  Klarheit). 
De  ellas  habla  detenidamente  en  el  tratado  "De  servo  arbitrio" 
(1525).  A  pesar  del  doble  aspecto,  predomina  la  claridad,  de  tal 
modo  que  se  puede  afirmar  que  "no  hay  ningún  libro  escrito  con 
mayor  claridad  que  la  sagrada  escritura,  que  en  comparación  de 
los  demás  libros  es  como  el  sol  respecto  de  toda  otra  luz"  (276). 
Las  palabras  claras  de  la  Escritura  — comenta  H.  Storck —  son  el 
punto  central  de  la  Teología  luterana,  no  sólo  porque  ésta  quiere 
ser  una  explicación  de  la  Sagrada  Escritura,  sino  también  porque 
los  textos  más  claros  sirven  de  clave  para  la  intelección  de  los 
demás  (277). 

Este  Libro  ha  sido  entregado  a  clérigos  y  laicos,  como  lo 


(274)  VH,  WA  57,  125. 

(275)  WA  III,  403. 

(276)  WA,  VIII,  236,  9:  "es  ist 
ben,  denn  die  heyligen  schrifft,  die 
szonne  gegen  alie  liecht". 

(277)  H.  Storck,  Das  allgemeine 
pág.  9. 


auff  erden  keyn  klerer  Buch  gcschrie- 
ist  gegen  alie  andern  bucher  wie  die 

Priestertum  bei  Lulher,  München,  1953, 
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explica  largamente  el  Reformador  en  el  Manifiesto  a  la  Nobleza 
y  en  varios  otros  lugares. 

En  el  Tratado  de  la  Libertad  cristiana  se  distinguen  dos  par- 
tes en  el  Libro  de  la  Sagrada  Escritura,  a  saber,  la  ley  y  la  pro- 
mesa. Los  preceptos  de  la  ley  "suministran  preciosas  indicacio- 
nes, pero  no  aportan  ninguna  ayuda,  enseñan  lo  que  se  debe  ha- 
cer, pero  no  prestan  ninguna  fuerza  para  realizarlos"  (278).  No 
así  la  Promesa  (o  testamento),  que  es  una  palabra  dinámica  y 
"cumple  lo  que  los  mandamientos  prescriben"  (279).  En  conse- 
cuencia, la  primera  no  es  Palabra  de  Dios  sino  en  sentido  amplio, 
un  "verbum  prolongatum",  que  es  "vacío",  pues  "significaba  (es 
decir,  era  mero  signo)  pero  no  mostraba  lo  que  significaba  (no 
era  testamento)"  (280).  Podríamos  decir  que  era  Palabra  divina 
porque  procedía  de  Dios,  pero  no  porque  Dios  estaba  en  ella.  Y 
puesto  que  "non  exhibebat,  quod  significabat",  no  era  verdadera 
revelación. 

Si  ahondamos  en  lo  que  es  la  Palabra-promesa  de  la  Biblia, 
tenemos  que  distinguir  en  ella,  lo  mismo  que  en  Cristo,  el  "testa- 
mentum"  y  el  "signum" :  "in  qualibet  promissione  dei  dúo  pro- 
poni,  verbum  et  signum,  ut  verbum  intelligamus  esse  testamen- 
tum"  (281).  El  testamento  es  el  espíritu  de  la  Escritura,  mientras 
que  el  signo  es  su  letra,  de  tal  modo  que  en  ella,  la  letra  es  al  es- 
píritu, lo  que  la  humanidad  es  a  la  divinidad  en  la  persona  del 
Salvador:  "simul  litteram  cum  spiritu,  simul  humanitatem  cum 
divinitate  in  Christo"  (282).  En  efecto,  la  letra  de  la  Escritura 
es,  lo  mismo  que  la  humanidad  de  Cristo,  un  verdadero  recipien- 
te del  Logos  o  Palabra  interna,  que  abstractamente  considerada, 
es  la  fuerza  de  Dios. 


(278)  FM,  AU  260:  "Die  gebott  leren  und  schreyben  uns  fur  mancherley 
gute  werck,  aber  damit  seyn  sie  noch  nit  geschchen.  Sie  weyszen  wol,  sie 
helffen  aber  nit,  leren  was  man  thun  solí,  gben  aber  keyn  sterck  dartzu". 

(279)  FM,  AU  262:  "Alszo  geben  die  zusagung  gottis,  was  die  gepott 
erfoddern,  und  volnbringen,  was  die  gepott  heyssen...". 

(280)  F.  II,  233,  26 :  "Das  verbum  prolongatum  ist  leer,  quia  significa- 
bat, sed  non  exhibebat,  quod  significabat". 

(281)  CB,  WA  VI,  518. 

(282)  DP,  WA  III,  515,  32. 
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E.  Roth,  cuyo  estudio  sobre  "El  Sacramento  según  Lutero" 
hemos  tenido  especialmente  en  cuenta  para  esta  explicación  de 
la  Palabra,  tiene  razón  cuando  dice  que  "lo  mismo  que  la  huma- 
nidad de  Jesús,  también  la  letra  es  aquella  res  externa,  en  la  que 
viene  a  nosotros  la  Divinidad,  el  Espíritu  Santo"  (283).  Por  con- 
siguiente, así  como  la  humanidad  de  Cristo  sería  una  cosa  vana 
sin  el  Verbo,  también  la  letra  de  la  Escritura  sería  una  realidad 
vacía  sin  su  espíritu.  Aquella  recibe  de  éste  toda  su  fuerza,  de 
tal  manera  que  también  la  letra,  a  pesar  de  su  humilde  condi- 
ción, viene  a  ser  un  signo  sacramental  del  testamento  interior. 

b)  La  predicación.  En  la  mente  de  Lutero,  la  "locutio  Dei" 
no  es  un  acto  que  se  realiza  de  una  vez  por  todas,  sino  una  acción 
que  se  desenvuelve  en  una  serie  sucesiva  de  momentos.  No  es  una 
excursión  que  Dios  hace  en  tal  o  cual  momento  de  la  historia,  de- 
jándonos un  recuerdo  de  su  visita,  sino  una  permanencia  actual 
y  viva  en  lo  más  vivo  y  actual  de  nuestro  drama  humano:  la  sal- 
vación. 

No  es  solamente  un  conjunto  de  signos,  sino  el  "testamento" 
de  Dios  que  actúa  como  Btivajin;  o  fuerza.  Por  eso,  si  bien  tie- 
ne una  gran  veneración  por  el  Libro  de  la  Escritura  y  dedica  to- 
da su  vida  a  la  intelección  de  su  letra,  a  Lutero  le  interesa  mucho 
más  la  predicación,  pues  es  allí  donde  hace  su  presencia  la  fuer- 
za de  Dios  y  es  ante  ella  ante  quién  hace  su  experiencia  la  fe  del 
hombre.  "Ex  auditu  fidei",  dice  Gal.  3,  5.  Lutero  comenta:  "quod 
"auditus"  hoc  loco  ñeque  pro  vi  auditiva  ñeque  pro  actu  audien- 
di,  sed  potius  pro  objeto,  sel.  ipso  verbo  seu  evangelio  vocaliter 
praedicato.  Ideo  distinguit  ipsum  non  tantum  ab  alüs  verbis,  sed 
etiam  ab  ipso  evangelio  scripto,  aut  cogitato..."  (284). 

Concretando  más:  la  gran  finalidad  de  la  predicación  es  cons- 
tituir la  sociedad  divina  de  los  cristianos  y  extenderla  entre  los 
hombres.  Esta  finalidad  quedó  manifiesta  en  la  parte  analítica  de 
nuestro  estudio,  ya  desde  el  Sermón  de  1512.  La  predicación  — es 


(283)  E.  Roth,  ob.  cit.,  p.  22:  "Wie  die  Mensrhheit  Jesu,  so  ist  auch 
der  Buchstabe  jene  res  externa,  in  welcher  die  Gotlheit,  der  Heilige  Geist, 
zu  uns  komint". 

(284)  F.  II,  77,  7-14. 
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decir,  la  Palabra  interna  que  se  hace  visible  en  la  predicación — 
realiza  el  perdón  de  los  pecados;  ella  engendra  al  justo;  ella  con- 
sagra al  sacerdote;  ella  constituye  y  sostiene  en  su  ser  a  la  Igle- 
sia. En  suma,  ella  ha  tomado  el  lugar  de  Cristo,  o  si  se  prefiere, 
Cristo  está  actualmente  presente  por  medio  de  la  Palabra.  "Dios 
no  tiene  ni  quiere  tener  ningún  otro  medio  de  perdonar  los  pe- 
cados, que  la  palabra  oral"  — dice  Lutero —  (285). 

Por  el  gran  aprecio  que  tiene  del  libro  y  el  predominio  que 
da  a  la  predicación,  creo  que  Lutero  no  comparte  ni  la  posición 
de  Calvino  — que  insiste  mucho  más  sobre  el  libro —  ni  mucho 
Denos  la  de  K.  Barth,  que  hace  del  libro  una  cosa  poco  menos 
que  despreciable.  "La  palabra  de  Dios  — dice  el  profesor  de  Basi- 
lea —  es  el  acto  de  Dios,  acto  soberanamente  libre,  que  para  nos- 
otros es  suceso  y  decisión.  Es  Dios  mismo.  Dios  vivo,  Dios  activo. 
La  Biblia  no  es  en  sí  misma  la  Palabra  de  Dios  sino  una  cosa 
completamente  humana,  mundana,  falible.  Pero,  testimonio  es- 
crito sobre  los  "sucesos"  o  los  actos  por  los  que  Dios  ha  inter- 
venido y  ha  hablado,  es  para  nosotros  el  lugar  en  donde  hay  más 
posibilidades  de  que  nos  hable  hic  et  nunc,  si  no  deseamos  más 
que  escuchar  su  palabra  y  obedecerla...  La  Palabra  de  Dios  es  Je- 
sucristo mismo,  Jesucristo  que  viene  a  nosotros  a  través  de  la  Es- 
critura; o  bien,  es  Dios  Padre,  Hijo  y  Espíritu  Santo  hablándo- 
nos"  (286).  Como  se  ve,  para  Barth  no  vale  sino  el  "testamentum". 
Lo  que  las  escrituras  tienen  de  "signo"  equivale  a  las  memorias 
que  se  le  ocurrió  escribir  a  alguien  cuando  Dios  hizo  en  otro 
tiempo  su  paso  por  la  historia. 

Para  Lutero,  esto  no  es  así.  Si  bien  la  letra  no  tiene  valor  por 
sí  mismo,  sin  embargo,  es  el  recipiente  actual  de  la  presencia  de 
Dios  en  nuestra  historia,  lo  mismo  que  la  humanidad  de  Cristo  en 
los  años  de  vida  terrestre,  lo  mismo  que  los  sacramentos  de  la 
Nueva  Ley.  En  efecto,  humanidad  de  Cristo,  letra  de  la  Escritura 
y  signos  sacramentales  están,  para  el  teólogo  alemán,  en  la  misma 
línea  y  ocupan  idéntica  situación  respecto  de  la  palabra  interna 
o  testamento. 


(285)  WA  30/11  455,  38:  "Gott  kin  ander  weise  hat  noch  haben  wil,  die 
sunde  zu  vergeben,  denn  durch  das  mundliche  wort". 

(286)  Cit.  por  Y.  Concar,  Reformas,  p.  374. 
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ce)  Sacramentos. — La  tercera  palabra  externa  son  los  sacra- 
mentos. Todavía  tenemos  que  hablar  de  ellos  más  adelante.  Por 
eso  nos  limitamos  a  decir  que  también  ellos  constan  de  "testamen- 
to" y  de  "signo",  y  que  el  signo  sacramental  es  al  testamento,  lo 
que  la  letra  al  espíritu  de  la  Escritura  y  la  humanidad  a  la  divi- 
nidad de  Jesucristo. 

B)  Actividad  de  la  Palabra  en  el  acontecimiento  del  naci- 
miento nuevo  y  de  la  consagración  sacerdotal  de  los  creyentes. — 
Según  todo  lo  que  hemos  dicho  acerca  de  la  noción  de  Pala- 
bra, podemos  sacar  la  siguiente  conclusión:  no  existe  sino  una 
Palabra  divina,  la  Palabra  interna,  que  en  el  tiempo  antes  del 
tiempo  fue  el  Aojos  o  8  óvajxt^  6eou  y  que  en  nuestro  tiem- 
po se  manifiesta  sucesivamente  bajo  la  humanidad  de  Cristo,  la 
letra  de  las  Escrituras  y  los  signos  sacramentales.  Es,  pues,  una 
Palabra:  a)  Personal,  b)  Dinámica,  c)  Actual.  Aunque  el  nom- 
bre propio  de  su  actividad  se  expresa  con  la  fórmula  "solum  ver- 
bum",  sin  embargo  son  igualmente  suyas  las  fórmulas  "sola  gra- 
tia"  y  "solus  Deus".  Por  consiguiente,  en  el  acontecimiento  de  la 
natividad  divina  y  de  la  consagración  de  los  creyentes,  la  Palabra 
representa  el  elemento  activo:  respecto  de  la  justificación,  es  el 
justificante;  respecto  del  sacerdocio  común,  es  el  consagrante. 

La  palabra  externa  tiene  el  carácter  de  "signo".  También  el 
signo  tiene  su  parte  en  los  acontecimientos  sobrenaturales,  aunque 
no  es  una  parte  "activo-causal". 

Esquematicemos  este  asunto,  que  va  a  desarrollarse  en  los 
dos  capítulos  siguientes. 

I)  Testamentum  o  palabra  interna:  La  Palabra  considera- 
da como  "testamentum"  o  fuerza  de  Dios  crea  y  gobierna  la  vida 
sobrenatural. 

a)    Crea : 

1.  — Inicialmente :  La  Fe.  En  seguida  veremos  que  la  fe  es  un 
resultado  de  la  Palabra. 

2.  — Ulteriormente:  en  la  fe,  creada  en  el  alma  del  creyente, 
la  Palabra  continúa  su  acción: 

1)    En  el  plano  individual:  crea  al  justo,  al  mismo  tiempo 
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que  consagra  al  sacerdote,  a)  Crea  al  justo:  la  generación  "qua 
ex  Deo  nascimur",  "fit...  nulla  alia  re  quam  verbo  Dei"  conforme 
al  testimonio  de  Santiago  (I,  18),  para  el  cual"  (Dios)  nos  engen- 
dró voluntariamente  en  el  verbo  de  la  verdad",  b)  Consagra  al 
sacerdote :  "son  el  bautismo,  el  Evangelio  y  la  fe  los  únicos  que 
forman  el  estado  eclesiástico :  denn  die  tauff ,  Evangelium  und 
Glauben,  die  machen  allein  geistlich  und  Christen  Volck"  (287). 

Esto  se  desprende  de  la  concatenación  intrínseca  que  existe 
entre  Palabra  y  neogénesis  por  un  lado,  y  entre  neogénesis  y  sa- 
cerdocio por  otro.  Entre  Palabra  y  neogénesis:  acabamos  de  de- 
cir que  Dios  no  realiza  la  generación  espiritual  sino  por  medio  de 
la  Palabra.  Entre  neogénesis  y  sacerdocio  común:  "sacerdos  Novo 
praesertim  Testamento,  non  fit  sed  nascitur.  Nascitur  vero  non 
carnis  sed  spiritus  nativitate...". 

Todo  esto  puede  expresarse  silogísticamente:  En  el  Nuevo 
Testamento,  el  sacerdote  se  consagra  por  nacimiento  espiritual. 
Pero  el  nacimiento  espiritual  no  se  realiza  sino  por  medio  de 
la  Palabra.  Luego,  en  el  Nuevo  Testamento,  únicamente  la  Pala- 
bra consagra  sacerdotes.  En  esta  conclusión  cabe  perfectamente 
el  sacerdocio  ministerial  o  jerárquico  de  la  Iglesia  Católica.  Por 
desgracia,  Lutero  se  ha  encerrado  en  su  unilateralismo,  dando 
a  la  justificación  un  valor  no  sólo  positivo,  sino  exclusivo.  En 
ella  nos  entrega  Dios  todo  lo  que  puede  darnos :  justicia,  primo- 
genitura,  sacerdocio,  realeza,  filiación,  herencia,  de  tal  manera 
que  "quod  fratres  eius  sumus,  nonnisi  nativitate  nova  sumus"  (288). 
Todo  lo  demás  es  exterior,  añadido,  creado  desde  fuera.  Parece 
que  Dios  mismo  no  puede  obrar  sino  en  esta  dirección:  producir 
la  generación  espiritual  y  gobernarla. 

2)  En  el  plano  comunitario :  la  palabra  de  Dios  engendra 
la  Iglesia,  que  sigue  la  misma  línea  del  nacimiento  divino.  Si  en 
el  plano  individual,  la  Palabra  produce  al  justo,  en  el  plano 
comunitario  produce  la  comunidad  de  justos  o  "geistliche,  inner- 
liche  Christenheit"  (289).  En  este  punto,  Lutero  no  cambió  nun- 
ca. Ya  en  1512  proclamaba  con  toda  solemnidad :  "Stat  fixa  sen- 


(287)  Manifiesto,  AU  82. 

(288)  IM,  WA  XII,  179,  18. 

(289)  Von  dem  Papstum  zu  Rom...  1520,  WA  VI,  297. 
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tentia,  ecclesiam  non  nasci  nec  subsistere  in  natura  sua.  nisi 
verbo  Dei"  (290).  En  1517  repetía:  "Evangeliu  menina,  quod  est 
sapientia  et  virtus  Dei,  Ecclesiam  constituit  et  omnia  facit,  que 
sapientia  ibidem  (Prov.  8,  23)  de  se  pactat  et  gloriatur"  (291). 
En  1529,  después  de  definir  la  Iglesia  como  "eine  christliche  Ge- 
meinde  oder  Sammlung"  (una  comunidad  o  asamblea  cristiana), 
y  aún  con  más  precisión,  como  "eine  heilige  Christenheit"  (una 
santa  cristiandad),  enseña  a  reflexionar  al  fiel  cristiano  de  este 
modo: "Yo  he  sido  movido  e  introducido  en  ella  por  el  Espíritu 
Santo,  por  medio  de  la  Palabra  de  Dios  que  escuché  y  aún  escu- 
cho, lo  cual  es  la  primera  condición  para  entrar  allí"  (292).  Aquí 
se  deslinda  muy  bien  lo  que  es  acción,  atribuyéndolo  a  la  Palabra 
interna  o  Espíritu  Santo,  y  lo  que  sólo  es  medio  o  camino, 
atribuyéndolo  a  la  palabra  externamente  oída.  H.  Strohl  resume 
todo  ello  en  una  frase  muy  clara:  'TEglise  est  la  resultante  réelle, 
mais  invisible  de  la  Parole  qui  agit  par  ses  témoins"  (293). 
Considérese  ahora  que,  si  justo  es  igual  a  "sacerdote  cristiano", 
Iglesia  equivale  a  "sacerdocio  cristiano"  o  reino  sacerdotal.  "Pue- 
blo cristiano"  (Christen  Volck)  o  Iglesia  es  sinónimo  de  "pueblo 
sacerdotal"  (geistlich  Volck)  en  el  Manifiesto  a  la  Nobleza  (195). 
Así,  la  acción  creatriz  de  la  Palabra  sigue  este  orden: 

Plano  comunitario:  Iglesia-reino  sacerdotal. 
Plano  individual:  justo-sacerdote. 

Con  tal  que  se  evite  el  unilateralismo,  que  al  fin  triunfó  en 
Lutero,  es  notorio  el  parecido  de  este  esquema  con  1  Petr.  2,  1-10. 

b)  Gobierna: 

Ya  hemos  dicho  que  la  acción  de  la  Palabra  en  la  Iglesia  es 
personal,  dinámica  y  actual.  No  sólo  crea,  sino  que  gobierna,  sin 
ningún  intermediario: 


Palabra 


(290)  WA  I,  13,  38  s. 

(291)  F  II,  21,  25. 

(292)  LS,  Le  Grand  Catéchisme,  151-162. 

(293)  H.  Strohl,  L'Epanouissement,  p.  292. 

(294)  Manifiesto,  AU  82. 
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1.  — Al  justo:  "El  alma  humana  es  una  realidad  eterna,  que 
se  encuentra  por  encima  de  todo  lo  temporal.  Es  por  eso  que  no 
se  le  puede  gobernar  ni  instruir  sino  por  una  palabra  eterna, 
que  se  encuentra  por  encima  de  todo  lo  temporal...  Porque  la 
palabra  de  Dios  y  la  enseñanza  humana  entran  inevitablemente 
en  conflicto  la  una  contra  la  otra,  cada  vez  que  se  trata  de  go- 
bernar a  las  almas"  (295). 

2.  — El  Sacerdocio  de  la  Nueva  Ley:  El  segundo  sacerdocio 
divinamente  instituido  es  "cristiano  y  espiritual,  cuyo  único  Sumo 
Sacerdote  es  Cristo,  eterno,  vivo,  santo;  de  ahí  que  todo  su  sacer- 
docio y  todo  lo  que  en  El  se  incluye  es  santo,  vivo  y  eterno. 
Su  ley  es  la  fe,  es  decir,  aquella  llama  viviente  y  espiritual,  es- 
crita por  el  Espíritu  Santo  en  los  corazones"  (296).  Aquí,  además 
de  señalar  con  precisión  el  origen  de  la  fe,  que  es  la  acción  directa 
del  Espíritu  Santo  o  Palabra  interior,  se  nos  muestra,  al  mismo 
tiempo  el  plano  de  igualdad  en  que  se  asientan  justo  y  sacerdote 
por  un  lado,  e  Iglesia  y  sacerdocio  común  por  otro. 

3.  — La  Iglesia:  Para  terminar  esta  descripción  esquemática  de 
la  acción  de  la  Palabra  en  el  ámbito  antropológico  y  eclesiológico, 
Lutero  extiende  la  misma  acción  al  ámbito  cosmológico :  "nulla 
enim  potestate  alia  regit  Christus  Ecclesiam  quam  verbo,  sicut 
scriptum  est:  'verbo  Domini  firmati  sunt'"  (297). 

Para  tener  una  visión  de  conjunto  de  la  acción  de  la  Palabra 
interna,  nos  permitimos  añadir  el  siguiente  comentario,  conforme 
a  la  mente  de  Lutero.  La  acción  de  la  Palabra  interna  se  desen- 
vuelve en  tres  tiempos:  Ayer,  Hoy,  Mañana. 

a)  Ayer:  en  el  tiempo  antes  del  tiempo,  en  lo  que  es  pura 
"historia  de  Dios",  la  Palabra  existe  como  'kofOQ  y  es  la  8ú  vetóte 
que  anima  la  vida  íntima  de  Dios.  Tenemos  pues,  la  Pala- 
bra en  el  ámbito  trinitario. 

b)  Hoy  :  en  el  ocícóv  presente,    que    va  desde    la  creación 


(295)  M.  Lutheh,  Das  eine  christliche  Versamlung,  Ed.  Labor  et  Fides, 
Geneve,  1958,  p.  82. 

(296)  MP,  WA  VIII,  458,  21  s.:  "Lex  eius  fides,  id  est,  vivax  illa  et 
spiritualis  flamma  scripta  per  spiritum  sanctum  in  cordibus". 

(297)  VH,  WA  57,  109,  1-2. 
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hasta  el  fin  de  los  siglos,  y  que  constituye  la  "historia  del  hom- 
bre", ha  interrumpido  la  Palabra  y  ha  hecho  de  él  una  "historia 
sagrada".  Esto  lo  ha  realizado  gracias  a  diversos  decretos,  cada 
uno  de  los  cuales  ha  puntuado  el  aiov  presente  con  un  xaipo? 
o  momento  característico:  "es  un  decreto  divino  lo  que  hace  de 
tal  o  cual  fecha  un  xaipo<;  y  esto  en  vista  del  plan  divino  de 
la  salvación"  (298).  Los  xatpot;  internamente  vinculados  entre 
sí  hacen  la  "historia  de  la  salvación". 

Dentro  de  la  "historia  de  la  salvación"  o  aiu)V  presente  cabe 
distinguir  tres  "subtiempos" :  Antes,  Ultimamente,  Ahora. 

aa)  Antes:  (Olim,  Hebr.  1,  1),  la  Palabra  de  Dios  ha  estado 
en  acción  en  un  plan  cósmico  (creación),  escatológico  (esperanza 
mesiánica)  y  legislativo  (ley  mosaica).  La  Palabra  no  ha  dejado 
de  manifestarse  por  medio  de  los  Profetas,  pero  aún  entonces  no 
justificaba  sino  como  "testamentum"  o  promesa. 

bb)  Ultimamente:  (novissime)  se  ha  manifestado  en  la  hu- 
manidad de  Jesucristo,  actuando  como  "testamentum"  y  como 
"signum".  Su  acción  se  desarrolla  en  un  plan  cristológico. 

ce)  Ahora:  (jetzt,  maintenant)  la  Palabra  interna  sigue  en 
acción  por  medio  de  las  Escrituras  tanto  escritas  como  oral  (pre- 
dicación) y  los  signos  sacramentales.  La  acción  de  Dios  ahora  se 
desenvuelve  en  un  ámbito  sacramentario. 

c)  Mañana:  en  el  tiempo  después  del  tiempo,  la  Palabra 
seguirá  en  acción,  pero  entonces  será  sin  voz,  sin  sonido,  sin 
letras:  "sed  hoc  erit  verbum  indivisibile...  sine  voce,  sonó,  lit- 
teris"  (299).  Nosotros  habremos  penetrado  en  la  historia  de  Dios". 

II)  Signo  o  Palabra  externa:  En  el  número  anterior  hemos 
estudiado  la  acción  de  la  Palabra  interna  o  Testamentum.  Como 
enlace  con  el  número  siguiente,  planteamos  ahora  una  última 
cuestión.  ¿Qué  papel  desempeña  la  palabra  externa  en  el  aconte- 
cimiento de  la  generación  espiritual  y  de  la  consagración  sacer- 
dotal de  los  creyentes? 

(298)  O.  Cullmann,  Christus  und  die  Zeit,  Die  urchristliche  Zeit,  und 
Gesrhirhtsauffassung,  Evangelischer  Verlag,  Zollikon-ZürichZ,  1946,  p.  33: 
"ist  eine  gottlichc  Entscheidung,  die  dieses  oder  jenes  Datutn  bu  einem  REI- 
ROS marht,  und  «war  in  Hinblick  auf  die  Ausführung  des  Heilsplanes  Gottes". 

(299)  WA  I,  29,  10. 
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a)  Humanidad  de  Cristo.  Al  estudiar  el  origen  causal  del 
sacerdocio  común  descartamos  el  influjo  "causal"  de  la  humanidad 
de  Cristo  en  el  drama  de  la  redención.  Lo  mismo  debemos  decir 
ahora:  en  la  consagración  del  Sacerdocio  común,  la  humanidad 
paciente  y  gloriosa  del  Salvador  no  tiene  un  influjo  causal  sino 
meramente  "ejemplar" :  no  es  "instrumento",  sino  "medio",  en 
el  sentido  de  "camino"  que  seguir  y  "amor"  que  imitar.  Más  que 
en  la  constitución  del  sacerdocio  común  interviene  en  su  ejercicio, 
como  veremos  más  tarde. 

b)  Sagradas  Escrituras:  La  letra  de  las  sagradas  Escrituras 
contiene  la  "Palabra"  justificante  y  consagrante.  Tampoco  ella  ejer- 
ce un  influjo  causal,  como  lo  decimos  de  inmediato. 

c)  Sacramentos :  Se  trata  sobre  todo  del  Bautismo.  Su  "signo" 
es  otra  vez  tan  sólo  un  recipiente  de  la  palabra  divina.  Su  papel 
aparecerá  mejor  cuando  estudiemos  el  Bautismo  y  la  consagración 
sacerdotal  de  los  creyentes. 

2)    El  Bautismo,  momento  ordinario  de  la  consagración 
sacerdotal  de  los  creyentes 

En  el  número  anterior  hemos  visto  que  la  Palabra  de  Dios, 
considerada  como  86vau.ii;8eoues  el  agente  soberano  y  único 
del  nacimiento  nuevo  y  de  la  consagración  sacerdotal  de  los  cre- 
yentes. También  hemos  visto  que  ahora  sigue  en  acción  en  la 
Iglesia  por  medio  de  los  signos  sacramentales.  A  partir  de  este 
capítulo,  vamos  a  dedicar  nuestra  atención  a  los  signos  sacra- 
mentales como  tales,  y  al  papel  que  desempeñan  en  la  justifica- 
ción y  en  el  origen  formal  del  sacerdocio  común.  En  realidad, 
nuestro  estudio  se  reducirá  al  Bautismo. 

No  hace  falta  subrayar  la  importancia  que  tiene  este  capítulo 
en  relación  con  la  Teología  Católica.  Todos  saben  que  una  larga 
tradición  de  la  Iglesia  ve  en  el  Bautismo  el  manantial  del  sacer- 
docio común.  "En  el  Bautismo  has  sido  hecho  Bey,  sacerdote  y 
profeta",  dice  S.  Juan  Crisóstomo  (300).  Según  Orígenes,  "todos 
los  que  han  sido  ungidos  con  el  ungüento  del  santo  crisma, 
han  sido  hechos  sacerdotes"  (301).  S.  Jerónimo  hace  sinónimos 


(300)  S.  J.  Crisóstomo,  In  2.  Cor.  hom.,  3,  7. 

(301)  Orígenes,  Hom.  9,  9;  PG.  12,  521. 
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"sacerdocio  de  los  laicos"  y  "bautismo" :  "el  sacerdocio  de  los 
laicos,  es  decir,  el  bautismo"  (203).  Estos  no  son  sino  ejemplos 
aislados,  que  podrían  continuarse  en  una  serie  completa.  P.  Da- 
bin  ha  demostrado  que  la  mayoría  de  los  Padres  y  Teólogos  rela- 
cionan el  sacerdocio  común  con  el  Bautismo  (303).  Modernamen- 
te, K.  Adam,  por  ejemplo,  repite  con  gran  precisión  la  doctrina 
tradicional  cuando  dice  que  "todo  bautismo  es,  al  mismo  tiempo, 
una  consagración  para  el  sacerdocio  de  Cristo"  (304).  Para  nos- 
otros reviste  una  importancia  especialísima  la  doctrina  de  S.  S. 
Pío  XII,  cuando  hablando  de  la  co-oblación  de  los  fieles  en  la 
Misa,  dice  que  "no  es  de  admirar  que  los  fieles  de  Cristo  sean 
elevados  a  tanta  dignidad,  pues  el  baño  del  Bautismo,  a  título 
común,  hace  de  los  cristianos  miembros  de  Cristo  Sacerdote"  (305). 
Al  final  de  este  capítulo  pensamos  añadir  un  apéndice  con  el  fin 
de  determinar  la  explicación  teológica  de  los  católicos  sobre  este 
asunto,  indicando  al  mismo  tiempo  la  posición  de  Lutero  respec- 
to de  ella.  Por  ahora  debemos  estudiar  ante  todo  las  afirmaciones 
del  mismo  Reformador  y  su  explicación  en  el  conjunto  de  su 
teología  sacramentaría. 

Distribuímos  este  número  en  tres  puntos  generales:  1-Tesis. 
2-Motivación  teológica.  3-Explicación  de  la  tesis  luterana  en  el 
contexto  de  su  teología  sacramentaría. 

1)  Tesis: 

Sobre  todo  en  el  Manifiesto  a  la  Nobleza,  Lutero  destaca 
con  insistencia  el  Bautismo  como  origen  del  sacerdocio  co- 
mún de  los  creyentes.  "Todos  somos  consagrados  sacerdotes  por  el 
Bautismo"  (306).  Gracias  al  bautismo  son  válidas  todas  las  demás 

(302)  S.  Jerónimo,  Dial,  contra  Lucif.,  4;  PL,  23,  158. 

(303)  P.  Dabin,  Le  Sacerdoce  des  Fideles  dans  la  Tradition  ancienne  et 
moderne,  Bruxelles,  Ed.  Desclée  de  Brouwer,  1950,  p.  47. 

(304)  K.  Adam,  Das  Wesen  des  Katholizismus,  Düsseldorf,  1928,  p.  153: 
"Jede  Taufe  ist  gleichsam  eine  Weihe  zum  Priestertum  Christi".  Desgracia, 
damente,  en  la  edición  de  1534  atenúa  un  poco  la  fuerza  de  su  expresión  an- 
terior: "Jede  Taufe  ist  zugleich  eine  Eingliederung  ins  Priestertum  Christi". 
(Ed.  de  1934,  p.  159). 

(305)  Pío  XI,  Ene.  Mediator  Dei,  AAS  (1947)  554-555. 

(306)  Manifiesto,  AU  82:  "Dem  nach  szo  werden  wir  allesampt  durch 
die  tauff  zu  priestern  geweyhet..."" . 
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consagraciones,  puesto  que  sin  él,  ni  la  administrada  por  el  Papa  y 
los  obispos  produjera  sacerdotes  capaces  de  celebrar  la  misa,  de 
predicar  y  de  absolver"  (307).  El  bautismo  es  la  consagración 
radical.  Las  que  luego  concede  el  obispo  no  pasan  de  ser  una 
"elección"  en  nombre  de  la  comunidad  para  el  oficio  de  predica- 
dores, igual  a  la  elección  que  podría  hacer  cualquier  laico  den- 
tro de  la  misma  comunidad  (308).  Si  los  príncipes  o  represen- 
tantes del  poder  temporal  han  sido  válidamente  bautizados,  pue- 
den y  deben  ejercer  el  sacerdocio  en  bien  de  la  comunidad 
cristiana,  pues  "todo  lo  que  proviene  del  bautismo  puede  jactarse 
de  haber  sido  consagrado  sacerdote,  obispo,  Papa..."  (309).  Tan 
clara  fue  la  convicción  del  Reformador  sobre  este  punto  que  no 
se  abstuvo  de  formularla  en  forma  de  tesis.  "Todos  cuantos  somos 
bautizados  — dice  en  el  Tratado  de  la  Cautividad —  somos  sacer- 
dotes":  OMNES  SACERDOTES,  QUOTQUOT  BAPTISATI  SU- 
MUS"  (WA  VI,  527,  36).  Para  él  "Sacerdote,  bautizado  y  cris- 
tiano, todo  es  una  sola  cosa"  (310). 

2)    Motivación  teológica: 

¿De  dónde  provene  el  valor  del  Bautismo  como  fuente  del  sa- 
cerdocio común?  Su  motivación  teológica  más  profunda  se  encuen- 
tra en  su  "instrumentalidad"  en  el  acontecimiento  de  la  neogéne- 
sis:  el  bautismo  es  el  momento  exterior  en  que  se  realiza  la  gene- 
ración espiritual  por  la  que  nacemos  de  Dios,  en  su  Hijo  Jesu- 
cristo :  "Sacerdos  enim  novo  praesertim  testamento  non  fit, 
sed  nascitur,  non  ordinatur  sed  creatur.  Nascitur  vero  non  carnis, 
sed  spiritus  nativitate,  nempe  ex  aqua  et  spiritu  in  lavacro  rege- 
nerationis"  (311).  Se  trata  del  siguiente  silogismo:  En  la  Nueva 
Ley,  el  sacerdote  no  se  hace  sino  nace.  Pero  nace  espiritualmen- 
te  en  el  Bautismo..  Luego,  en  la  Nueva  Ley,  el  Bautismo  es  el 
momento  de  la  consagración  sacerdotal. 

Lo  primero  que  debemos  determinar  es  la  amplitud  que  da 
Lutero  a  su  conclusión.  Segn  los  textos  que  hemos  citado  en 

(307)  Manifiesto,  AU  84. 

(308)  Ibidem. 

(309)  Ibidem. 

(310)  WA,  12,  317,  10:  "alies  ein  ding,  priester,  getauffte,  Christen". 

(311)  IM,  WA  12,  178. 
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la  enunciación  de  la  tesis,  parece  que  no  es  meramente  afirmativa, 
sino  exclusiva:  el  bautismo,  sólo  el  bautismo.  Sin  embargo,  no 
debemos  olvidar  su  tesis  más  universal,  enunciada  en  el  mismo 
Manifiesto :  "son  el  bautismo,  el  Evangelio  y  la  fe  los  que  forman 
el  estado  eclesiástico  y  el  pueblo  cristiano".  Esto  nos  hace  pensar 
que  no  se  trata  únicamente  del  bautismo,  sino  de  tres  agentes 
coaligados  entre  sí,  pero  guardando  cada  uno  de  ellos  una  im- 
portancia diferente.  Bautismo,  evangelio  y  fe  intervienen  en  la 
consagración  del  sacerdote,  pero  el  papel  del  Evangelio  no  es 
el  mismo  que  el  de  la  fe,  ni  el  de  la  fe  puede  identificarse  con 
el  del  bautismo.  Por  todo  esto,  lo  más  conforme  con  la  mente  de 
Lutero  es  decir  que  en  el  Nuevo  Testamento  sólo  hay  una  fuente 
válida  de  sacerdocio  común:  la  justificación  o  neogénesis.  Ahora 
bien,  en  la  misma  neogénesis  intervienen  diversos  agentes,  cada 
uno  de  los  cuales  es  fuente  del  sacerdocio  común. 

En  tal  caso,  el  bautismo  es  ciertamente  el  origen  del  sacer- 
docio común,  pero  no  el  único  origen.  El  bautismo,  pero  no  sólo 
el  bautismo.  Lo  que  tratamos  de  ver  ahora  es  qué  parte  toca  al 
bautismo  en  el  origen  del  sacerdocio  común. 

Para  la  teología  católica,  el  problema  no  se  plantea  así. 
Al  decir  que  el  Bautismo  es  el  origen  del  sacerdocio  común,  los 
teólogos  quieren  decir  que  él  es,  en  ralidad,  la  causa  instrumen- 
tal de  un  sacerdocio,  así  como  el  sacramento  del  Orden  es  la 
causa  instrumental  de  otro  sacerdocio.  El  problema  que  se  plan- 
tea en  Teología  católica  no  versa  sobre  la  instrumentalidad.  Se 
trata  de  saber  si  el  sacerdocio  se  origina  en  la  gracia  habitual  o 
en  el  carácter  bautismal. 

Lutero  va  por  otro  camino.  En  primer  lugar,  tiene  un  con- 
cepto diverso  de  sacramento.  De  ahí  que  su  afirmación  sobre  el 
bautismo  como  origen  del  sacerdocio  común  deba  examinarse  des- 
de las  raíces  de  su  teología  sacramentaría.  En  vista  de  ello,  he- 
mos propuesto  una  explicación  de  la  tesis  luterana  en  el  contexto 
de  su  teología  sacramentaría,  y  vamos  a  realizarla  según  el  si- 
guiente plan:  1. — Los  sacramentos,  según  Lutero.  2. — El  Bau- 
tismo, en  la  consagración  del  sacerdocio  común. 

1. — Los  sacramentos,  según  Lutero:  "El  santo  pueblo  cris- 
tiano — se  dice  en  el  Tratado  de  los  consejos  y  de  las  iglesias — 
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(1538),  tiene  medios  de  gracia  que  Dios  mismo  ha  orde- 
nado y  por  medio  de  los  cuales  ejerce  su  acción  el  mis- 
mo. Es  preciso  no  ver  en  acción  a  una  creatura  cuando 
predica,  bautiza  y  administra  el  Sacramento  (Eucaristía).  Es 
Dios  mismo  quien  ejerce  sus  funciones,  pero  en  vista  de  nuestra 
debilidad,  no  quiere  aparecer  en  su  majestad,  cuya  vista  nadie 
podría  resistir...  sino  que  obra  valiéndose  de  medios  atrayentes..." 
(312).  Lutero  se  refiere  a  los  sacramentos,  que  son  los  medios 
ordinarios  de  gracia  u  órganos  por  los  que  la  Palabra  permanece 
en  acción  sobre  la  Iglesia.  Será  preciso  que  tengamos  presente  en 
este  punto  todo  lo  que  hemos  dicho  acerca  de  la  noción  luterana 
de  palabra.  Sobre  los  mismos  sacramentos  veremos:  1)  Su  noción; 
2)  Su  causalidad:  3)  Su  nmero. 

A)  Noción  de  sacramento.  Como  observa  el  protestante  E. 
Roth,  en  la  construcción  de  la  doctrina  sacramentaría,  Lutero  si- 
gue el  esquema  simple  de  San  Agustín  expresado  en  aquella  fra- 
se que  todos  conocemos:  "accedit  verbum  ad  elementum  et  fit 
sacramentum"  (313).  Sin  embargo,  "verbum",  "elementum"  y  "sa- 
cramentum"  reciben  en  el  teólogo  alemán  una  significación  di- 
versa. 

a)  Verbum :  el  concepto  de  "verbum"  equivale  aquí  a  lo 
que  se  ha  llamado  "palabra  externa".  En  tal  caso,  es  común  a 
Cristo,  a  la  Escritura  y  a  los  signos  sacramentales.  Ahora  bien,  ya 
hemos  dicho  que  toda  palabra  externa  consta  de  dos  elementos, 
unidos  entre  sí  como  el  alma  y  el  cuerpo:  el  testamento  y  el 
signo.  Recuérdese  que  el  "testamentum"  no  es  sino  la  Palabra 
interna,  la  Palabra  personal  de  Dios,  la  Palabra  dinámica  y  ac- 
tual que  se  encuentra  siempre  en  obra  "ayer,  hoy  y  mañana". 
Por  consiguiente,  "verbum"  es  sinónimo  de  "Logos,  Dynamis 
Zeou,  Testamentum,  Promissio.  Sobre  todo,  es  sinónimo  de  "Res 
Sacramenti".  "In  omni  sacramento  (habetur)  verbum  promissio- 
nis  divinae,  cui  credi  oporteat  ab  eo,  qui  signum  suscipit,  ne  so- 
lum  signum  posse  sacramentum  esse"  (314). 


(312)  Cit.  de  H.  Strohl,  Luther,  sa  vie  et  sa  penseé,  Strasbourg,  p.  211. 

(313)  S.  Acustinus,  In  Joann.  Tract.  80,  3;  PL.  35,  1840. 

(314)  CB,  WA  VI,  550.  25-28. 


14 


210 


SEGUNDA  PARTE 


He  aquí  la  innovación  de  Lutero.  Mientras  San  Agustín  ve  en 
el  "verbum"  tan  sólo  un  elemento  del  signo  sacramental,  el  Re- 
formador lo  separa  del  signo  y  hace  de  él  el  contenido  del  signo, 
la  realidad  oculta  debajo  de  las  apariencias  externas.  Estas  apa- 
riencias son  tanto  los  signos  sacramentales,  como  la  letra  de  la 
Sagrada  Escritura  y  la  humanidad  de  Cristo.  De  ahí  que  la  pa- 
labra sea  lo  esencial  del  sacramento:  "ad  sacramenti  constitutio- 
nem  ante  omnia  requiritur  verbum  divinae  promissionis  quo  fi- 
des  exerceatur"  (315).  Más  aún,  no  sólo  es  lo  esencial  del  sacra- 
mento, sino  el  mismo  sacramento. 

Pero  al  hacer  esta  afirmación,  tenemos  que  advertir  que 
~6acramentum"  se  entiende,  no  escolásticamente,  como  sinónimo 
de  "signum"  (recuérdese  la  célebre  distinción  de  "sacramentum 
tantum",  "res  tantum",  "res  et  sacramentum"),  sino  bíblicamente 
como  sinónimo  de  "res  sacra".  Lutero  mismo  lo  aclara  explícita- 
mente: en  la  Sagrada  Escritura,  "sacramentum"  no  significa  "sig- 
num rei  sacrae",  sino  "rem  sacram,  secretam  et  absconditam"  y 
equivale  a  "mysterion"  (316).  Y  en  efecto.  "Mysterion"  principal- 
mente en  San  Pablo  y  en  el  Nuevo  Testamento  en  general  desig- 
na la  realidad  de  la  Cruz  y  la  resurrección  de  Cristo,  pero  no  se 
omplea  nunca  en  los  textos  llamados  sacramentarios.  En  este  sen- 
tido puede  decir  Lutero  que  "nullum  sacramentorum  septem  in 
sacris  litteris  nomine  sacramenti  censetur"  (317).  Así,  pues,  la 
Palabra  constituye  el  Sacramento,  es  el  sacramento,  la  "res  sacra". 
Siendo  así,  no  existe  sino  un  sacramento  y  tres  signos  sacramen- 
tales. Pero  no  adelantemos  los  conceptos  y  sigamos  un  orden  siste- 
mático. 

En  vista  de  lo  dicho,  el  esquema  agustiniano  sufre  una  pri- 
mera alteración :  no  es  la  palabra  externa  "cum  voce,  sonó  et  lit- 
teris", la  que  se  acerca  al  "elementum";  no  es  lo  externo  que  se 
acerca  a  lo  interno  para  significar  primero,  y  luego  para  causar 


(315)  CB.  WA  VI,  549,  30. 

(316)  CB,  WA  VI,  552,  9-12:  "Non  enim  habet  universa  scriptura  sancta 
hoc  nomen  "sacramentum"  in  ea  significatione,  qua  noster  usus,  sed  in  con- 
traria. Ubique  enim  significat  non  signum  rei  sacrae,  sed  rem  sacram,  secre- 
tam et  absconditam". 

(317)  WA  VI,  86  Th.  17. 


EXPOSICION  SISTEMATICA  DE  LA  TEOLOGIA 


211 


la  gracia  que  significa.  Por  el  contrario,  es  lo  interno,  lo  real, 
lo  que  se  acerca  al  símbolo,  no  para  significar  sino  para  ser  sig- 
nificado; no  para  causar  en  ese  momento,  sino  para  que  se  ma- 
nifieste lo  que  ya  antes  ha  sido  causado,  a  saber,  la  fe.  Nos  pa- 
rece exacto  el  cambio  que  propone  E.  Roth  :  "accedit  testamen- 
tum  ad  elementum  et  fit  sacramentum"  (318). 

b)  Elementum:  la  palabra  externa  consta  de  "testamentum" 
y  "signum".  El  "signum"  tiene  relación  con  el  "elementum"  de 
la  noción  agustiniana.  Tiene  relación.  ¿Se  identifica  con  él?  E. 
Roth  ha  demostrado  que  no  (319).  En  efecto,  cuando  Lutero  ha- 
bla del  "elementum"  sacramental,  no  piensa  solamente  en  las 
"cosas"  (materia)  del  signo  sacramental,  sino  también  en  las 
"palabras"  (forma),  es  decir,  en  todo  el  signo. 

Según  queda  explicado,  la  palabra  externa  tiene,  por  sí  mis- 
ma, carácter  de  signo  (Zeichencharakter) .  Al  irrumpir  sobre  el 
"elementum"  agustiniano,  ella  misma  ya  lleva  su  "elementum". 
Por  eso,  no  se  puede  decir  sin  más  ni  más:  "accedit  testamentum 
ad  elementum",  porque  esto  equivaldría  a  decir:  "accedit  testa- 
mentum cum  elemento  ad  elementum".  En  conscuencia,  todo  lo 
que  en  el  Sacramento  tiene  carácter  de  sensible,  es  recipiente  del 
"testamentum"  y  pertenece  al  "elementum"  agustiniano. 

Para  evitar  confusiones,  E.  Roth  sugiere  que  se  diga  "acce- 
dit testamentum  ad  médium"  (320).  Yo  creo  que  la  oscuridad 
permanece,  y  sería  mejor  decir  "accedit  testamentum  ad  signum", 
entendiendo  por  "signum"  tanto  lo  sensible  de  la  misma  palabra 
como  lo  sensible  del  agua  bautismal  o  de  las  especies  eucarísticas. 
Unas  palabras  expresas  de  Lutero  autorizan  para  ello:  "Diximus 
in  omni  sacramento  haberi  verbum  promissionis  (  =  testamentum) 
divinae,  cui  credidi  oporteat  ab  eo,  qui  signum  suscipit  (321). 
El  creyente  no  recibe  solamente  las  especies  eucarísticas,  sino  prin- 
cipalmente la  Palabra  de  Promesa  o  Testamento,  como  dice  Lu- 
tero en  múltiples  lugares. 


(318)  E.  Roth,  Der  Sakrament  nach  Luther,  Berlín,  1953,  p.  21. 

(319)  E.  Roth,  ob.  cit.,  p.  22  ss. 

(320)  Ob.  cit.,  p.  26. 

(321)  CB,  WA  VI,  550,  25. 
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c)  Sacramentum :  Es  el  tercer  término  de  la  noción  agus- 
tiniana.  Sobre  todo  aquí,  el  cambio  es  radical.  Para  proceder  or- 
denadamente, diremos  ante  todo  el  doble  significado  del  mismo 
término,  y  finalmente  la  noción  luterana  de  sacramento. 

1)  "Sacramentum",  en  las  obras  de  Lutero,  significa  dos 
cosas.  En  primer  lugar,  adhiriéndose  al  uso  bíblico  de  "myste- 
rion",  lo  entiende  como  "res  interna"  y  es  sinónimo  de  "testamen- 
tum".  En  el  plan  sacramentario,  corresponde  a  la  "res  tantum" 
de  la  escolástica.  Esto  queda  demostrado,  y  no  vamos  a  insistir 
en  ello.  En  segundo  lugar,  adhiriéndose  al  uso  agustiniano-esco- 
lástico,  por  "sacramentum"  entiende  la  "res  externa",  que  en 
nuestra  teología  corresponde  a  las  "palabras  y  cosas"  (materia  y 
forma). 

En  este  sentido  dice  que  el  sacramento  es  "un  signo  externo" 
(ein  zusserlich  zeychen)  (322),  que  contiene  y  significa  "una  cosa 
espiritual"  (geystlich  ding  hab  und  bedeut),  la  cual  debe  mirarse 
con  los  ojos  del  alma.  Como  se  ve,  "sacramentum"  se  toma  aquí 
como  contrapuesto  a  "testamentum"  o  "res".  Esta  contraposición 
aparece  explícitamente  en  el  siguiente  texto:  "la  palabra  es  pro- 
mesa divina  y  testamento;  el  signo  es  sacramento,  es  decir,  signo 
sagrado" :  Die  wort  seyn  gettlich  gelubd  zusagung  und  textamen 
die  zeichen  sein  sacrament  das  ist  heylige  zeychen"  (323).  La 
conclusión  de  todo  esto  es  que,  en  el  segundo  sentido,  "sacramen- 
tum" debe  identificarse  con  el  "signum"  de  que  hemos  hablado 
en  el  número  anterior.  De  ese  modo,  coincide  Lutero  con  la  no- 
ción escolástica  del  "sacramentum  tantum". 

2)  Tan  solo  ahora  tenemos  derecho  de  esbozar  una  noción 
luterana  de  sacramento.  Dos  elementos  tienen  que  distinguirse  en 
ella:  uno  esencial,  a  saber,  el  testamento  o  promesa  divina;  y 
otro  accidental,  a  saber,  el  signo  o  sacramento. 


(322)  En  el  Sermón  "vom  Neuen  Testament  das  ist  von  der  heilegen 
Messe"  describe  el  Sacramento  como  "ein  eusserlich  zeychen...  neben  den 
worten  darán  wir  uns  haltn...  mugen/doch  alsso/das  das  selb  zeychen  ein 
sacrament  sey/das  ist/  das  euserlich  sey/und  doch  geystlich  ding  hab  vund 
bedent/damit  wir/durch  das  euserliche /in  das  geistlich  gezoge  werden  das 
euserlich  mit  den  augen  des  hertzen  begreyffen"  (WA  VI,  359). 

(323)  WA  VI,  363. 
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a)  Lo  esencial  de  lo  que  llamamos  sacramento  es  el  "testa- 
mentum".  Al  decir  esencial,  no  tratamos  solamente  de  "verbis 
tamquam  formam"  (D.  695),  de  los  que  nos  habla  el  Decreto  para 
los  Armenos;  es  decir,  no  entendemos  tan  sólo  lo  "formal"  del 
signo,  tal  como  lo  explican  los  teólogos  católicos,  sino  también  la 
"res  sacramenti".  Si  según  la  teología  católica,  el  proceso  sacra- 
mental es  de  "sacramentum  tantum"  a  "res  tantum",  tomado  aquél 
como  causa  instrumental  de  ésta,  según  Lutero  hay  que  recorrer 
un  camino  contrario :  hay  que  ir  de  "res  tantum"  a  "sacramentum 
tantum".  En  este  sentido  decimos  que  el  "testamentum"  es  lo  esen- 
cial del  acontecimiento  sacramental.  Luego  vamos  a  explicar  por 
qué  decimos  "acontecimiento  sacramental"  y  no  "sacramento"... 

Que  Lutero  piense  de  este  modo,  se  desprende  de  varios  tex- 
tos. "Para  la  constitución  del  sacramento,  lo  primero  que  se  re- 
quiere es  la  palabra  de  la  promesa  divina,  con  la  cual  debe  ejer- 
citarse la  fe:  "ad  sacramenti  enim  constitutionem  ante  omnia  re- 
quiritur  verbum  divinae  promissionis,  quo  fides  exerceatur"  (324). 
"En  la  palabra  existe  más  fuerza  que  en  el  signo"  (325).  El  hom- 
bre puede  salvarse  sin  "sacramentum",  pero  no  sin  "testamentum": 
pues  así  como  mayor  virtud  se  entraña  en  el  testamento  que  en 
el  sacramento,  así,  hay  mucha  más  fuerza  en  la  palabra  que  en 
el  signo;  bien  puede  faltar  el  signo,  sin  que  por  eso  deje  de  tener 
el  hombre  la  palabra;  por  consiguiente,  si  bien  puede  salvarse 
sin  sacramento,  no  podrá  salvarse  sin  testamento"  (326).  Como  se 
ve,  en  el  plan  sacramentario  ocurre  lo  mismo  que  en  el  cristoló- 
gico:  así  como  "la  humanidad  de  Cristo  sin  la  palabra,  fuese 
vana",  así"  lo  mejor  y  lo  más  grande  de  todo  sacramento  y  de 
toda  misa  es  la  palabra  y  la  promesa  de  Dios,  sin  la  cual  el  sa- 
cramento está  muerto  y  es  nada"  (327). 


(324)  CB,  WA  VI,  550,  9. 

(325)  WA  VI,  374:  "Denn  mir  an  den  wort  mehr  macht  ligt  den  an 
dem  zeichen". 

(326)  WA  VI,  363:  "Nu  ais  vil  mehr  ligt  an  dem  testament  den  an  dem 
sacrament/also  ligt  viel  mehr  an  den  worten/den  an  den  tzeychen/dan  die 
tzeiche  mugen  wol  nit  sein/das  dennoch  der  mensch  die  wort  habe/und  also 
en  sacrament  doch  nit  on  testament  selig  werde". 

(327)  WA  V,  363:  "Alsso  sehen  wir/das  das  beste  vnnd  grbsste  stuck  aller 
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En  lo  más  profundo  de  sí  mismo,  Lutero  se  guía  por  una  ló- 
gica de  una  coherencia  excepcional.  Su  obra,  de  principio  a  fin, 
es  un  esfuerzo  titánico  por  proclamar  la  soberanía  de  la  Pa- 
labra, y  esto  aparece  sea  en  su  teología  trinitaria,  sea  en  su  cris- 
tología,  sea  en  su  doctrina  sacramentaría,  sea  en  su  vida  perso- 
nal. "Dios  ha  tenido  mayor  cuidado  por  el  Evangelio  y  su  desti- 
no público  por  medio  de  la  palabra,  que  sobre  el  nacimiento  car- 
nal o  el  porvenir  de  la  humanidad  (de  Cristo).  Sólo  en  vista  de  su 
evangelio  y  para  obrar  nuestra  fe,  ha  hecho  que  su  hijo  se  en- 
carne" (328).  ¿Una  vez  más,  su  respuesta  al  "Cur  Deus  Homo?" 
Esto  se  extiende  hacia  un  "cur  Deus  Sacerdos",  cuando  nos  dice 
que  Cristo  no  vino  para  cumplir  otra  misión  que  la  de  predicar. 
Siguiendo  la  misma  línea,  penetramos  en  el  plan  sacramentarlo : 
para  manifestarse,  el  "testamentum"  se  ha  revestido  de  signos. 
¿Y  en  el  dominio  eclesiológico?  "Pro  verbo  tamen  solo  sunt  quid- 
quid  sunt,  h.  e.  sacerdotes  et  clerus,  nam  in  caeteris  ómnibus 
non  est  opus  sacerdotum"  (329).  En  resumen,  el  testamentum  es 
lo  esencial  del  acontecimiento  sacramental. 

b)  Pasemos  a  hablar  de  lo  accidental  del  acontecimiento 
sacramental.  Con  lo  dicho,  parece  que  ha  quedado  bien  clara  la 
"accidentalidad"  del  signo.  Con  relación  al  testamento,  el  sacra- 
mento es  un  recipiente.  Sin  él,  es  "semejante  a  un  cuerpo  sin  al- 
ma, a  una  botella  sin  vino,  a  un  monedero  sin  monedas,  a  un 
mango  sin  cuchillo...  El  sacramento  sin  testamento  es  un  estuche 
sin  joya..."  (330).  Por  eso,  hay  que  distinguir  cuidadosamente 


sacrament  vnd  der  mess  sein  die  wort  vnd  gelubd  gottis/on  wiiche/die  sacra- 
ment/todt  vnnd  nichts  seynn". 

(328)  WA  X/I,  2  p.  7,  12:  "Gotl  hat  mehr  auffs  Evangelium  und  disse 
offentliche  tzukunfft  durchs  wort,  den  auff  die  peyplich  gepurt  odder  tzu- 
kunfft  ynn  die  menschheyt  acht  gehabt.  Es  ist  yhm  umb  das  Evangelium  und 
unssern  glawben  tzu  thun  gewessen,  darumb  hat  er  seynem  sson  datzu  lassen 
mensch  werden". 

(329)  S,  WA  I,  13,  7-9. 

(330)  WA  VI,  522:  "gleyrh  wie  ein  leyp  on  seele/ein  fass  on  weyn/ein 
tasch  an  gellt/ein  figur  an  erfullung/ein  burhtab  on  geyst/ein  seheyde  on 
messer/...  dan  sacrament  on  testament  ist  das  futter  on  das  cleynod  behalten/ 
gar  mit  vngleycher  helfft  vnd  teylung". 
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entre  testamento  y  sacramento :  "quare  acute  discernendum  est, 
ínter  testamentum  sacramentumque  ipsum"  (331). 

c)  ¿Cómo  definir,  pues,  el  sacramento  según  Lutero?  Pa- 
rece que  la  siguiente  noción  responde  al  pensamiento  del  Refor- 
mador: "el  sacramento  es  el  testamento  o  promesa  de  Dios,  re- 
velada por  medio  de  signos  externos"  (332).  E.  Roth  reemplaza 
acertadamente  el  adagio  agustiniano  "accedit  verbum  ad  elemen- 
tum  et  fit  sacramentum",  por  éste  que  podría  ser  el  adagio  lute- 
rano: "accedit  testamentum  ad  sacramentum  et  fit  revelado"  (333). 
"Fit  revelatio" :  es  lo  que  debe  explicarse  ahora,  al  tratar  de 
la  eficacia  de  los  sacramentos. 

B)  Eficacia  de  los  sacramentos.  Sobre  todo  en  este  punto  se 
manifiesta  la  profunda  divergencia  que  existe  entre  la  teología 
sacramentaría  del  monje  agustino  y  la  nuestra.  Ahora  bien,  di- 
vergencia no  quiere  decir  oposición.  A  lo  mucho  significa  dispa- 
ridad. Los  extremos  dispares  no  se  excluyen,  simplemente  no  se 
tocan  (334).  Pero  éste  es  otro  asunto,  y  nuestra  labor  es  mera- 
mente expositiva. 


(331)  CB,  WA  VI,  522. 

(332)  Léase  esta  noción  elaborada  de  Melanchton :  "Sacramentum  est  sig- 
num  gratiae,  id  est,  reconciliationis  gratuitas,  quae  propter  Christum  donatur 
et  in  Evangelio  praedicatur"  (Loci  Communes  von  1521.  Melamhtons  Werke, 
II.  Band,  2.  Teil,  p.  501,  12-15). 

(333)  E.  Roth,  Der  Sakrament  nach  Luther,  Berlín,  1953,  p.  30. 

(334)  Efectivamente,  aunque  el  C.  Tridentino  define  que  "los  sacramen- 
tos contienen  y  confieren  la  gracia  que  significan",  no  define  ni  lo  que  es 
sacramento  ni  cómo  contiene  y  confiere  la  gracia  que  significa.  Tampoco  de- 
fine que  Lutero  o  los  demás  Reformadores  enseñen  lo  contrario  de  lo  que 
define.  (En  cuanto  a  esto,  hay  unas  palabras  explícitas  de  Paulo  III,  respon- 
diendo a  una  consulta  del  Concilio :  no  se  trataba  de  definir  si  tal  o  cual 
error  deba  o  no  atribuirse  a  Lutero  o  a  otro  Reformador.  Esta  directiva  se 
refleja  en  una  carta  del  Card.  Farnese  a  los  Legados,  de  25  de  Febrero  de 
1547.  Cf.  C.  Tr.  X  326,  38  ss.;  cf.  S.  Pfuhtner,  Luthrer  und  Thomas  in 
Gesprach,  p.  40) .  Afirmo,  pues,  que  Lutero  no  enseñó,  estrictamente  hablan- 
do, lo  contrario  de  lo  definido  por  el  Concilio,  simplemente  porque  éste  y 
aquél  parten  de  supuestos  diversos,  a  saber,  de  una  diversa  noción  de  sacra- 
mento. Aunque  no  lo  defina,  el  C.  Tridentino  parte  del  sacramento  como 
"signum  gratiae  efíi^ax" :  va  de  lo  externo  — signo —  hacia  lo  interior  — gra- 
cia— .  Lutero  va  de  lo  interior  a  lo  exterior.  Para  él,  "sacramentum"  no  es  lo 
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"Los  sacramentos  de  la  nueva  ley  no  realizan  la  gracia  que 
significan,  sino  que  se  requiere  la  fe  antes  de  todo  sacramento. 
Mas  la  fe  ya  es  gracia.  De  ahí  que  la  gracia  siempre  precede  al 
sacramento,  según  aquel  proverbio  comunísimo :  "non  sacramen- 
tum,  sed  fides  sacramenti  justificat.  Y  S.  Agustín  dice:  "non 
quia  fit,  sed  quia  creditur"  (335). 

Los  sacramentos  no  realizan  la  gracia  que  significan,  sino  la 
gracia  que  prometen.  Es  así  que  no  prometen  como  signo,  sino 
como  testamento.  Luego,  los  sacramentos  no  realizan  como  sig- 
nos, sino  como  testamento.  Procuraremos  demostrar  que  este  silo- 
gismo corresponde  a  la  mentalidad  de  Lutero. 

a)    Los  sacramentos  no  realizan  la  gracia  que  significan. 

En  el  texto  que  acabamos  de  citar,  se  dice  que  "la  fe  se  re- 
quiere antes  de  todo  sacramento".  Es  evidente  que  Lutero  se  re- 
fiere aquí  tan  sólo  al  "signo"".  Si  tratara  del  testamento  ¿cómo  se- 
ría posible  la  fe  antes  del  testamento?  Por  una  parte,  veremos 
que  la  fe  es  "aceptación  "y  no  hay  aceptación  sin  promesa.  Por 
otra  parte,  nada,  absolutamente  nada  en  la  vida  sobrenatural  exis- 
te sino  por  medio  de  la  palabra  o  testamento.  Ahora  bien,  la  fe 
luterana  es  sobrenatural  de  principio  a  fin,  y  por  eso  dice  sim- 
plemente: "la  fe  ya  es  gracia".  En  consecuencia,  Lutero  no  se 
refiere  al  testamento  cuando  afirma  que  "los  sacramentos  de  la 


externo  (el  signo),  sino  el  "mysterion"  bíblico,  es  decir,  una  realidad  oculta, 
la  acción  de  Dios,  su  Palabra,  que  es  una  Palabra  personal,  dinámica  y  ac- 
tual. Así,  lo  que  nosotros  llamamos  sacramento  es  — para  Lutero —  "el  myste- 
rion que  se  revela  por  medio  de  signos".  Sacramento  es  lo  interior,  y  por 
eso  no  existe  sino  un  sacramento.  ¿Podría  decirse  que  el  sacramento  así  consi- 
derado es  ineficaz?  No,  sino  que  es  lo  único  eficaz.  El  signo,  en  cambio,  no 
tiene  relación  inmediata  con  la  gracia,  sino  con  el  mysterion,  al  cual  contiene 
como  un  estuche  a  su  joya.  El  gran  papel  del  signo  es  revelar  el  sacramento 
es  decir,  el  mysterion  o  palabra  interna.  Todo  esto  no  es  sino  otra  de  las 
consecuencias  de  la  "Alleinwirksamkeit  Gottes"  u  omnicausalidad  de  Dios. 
Volvemos,  pues,  a  la  posición  fontal. 

(335)  Asíerisci  Lutherí  adversus  obeliscos  Eckii.  1518.  WA  I,  285.  15- 
19:  "...Sacramenta  Novae  Legis  non  efficiunt  gratiam,  quam  significant,  sed 
requintar  fides  ante  omne  sacramentum  iuxta  dictum  illud  communissimum : 
Non  sacramentum,  sed  fides  sacramenti  iustificat.  Et  B.  Augustinus:  Non  quia 
fit,  sed  quia  creditur". 
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nueva  ley  no  realizan  la  gracia  que  significan".  Se  refiere  única- 
mente a  los  "signos".  En  efecto,  los  signos  no  causan,  los  signos 
significan.  El  signo  sacramental,  como  tal  (cosas  y  palabras),  ni 
contiene  la  gracia  físicamente  (causalidad  física),  ni  mueve  a 
Dios  para  que  la  conceda  (causalidad  moral),  ni  dispone  al  sujeto 
para  que  la  reciba  (causalidad  dispositiva).  El  signo  conserva  su 
categoría  de  signo.  Significa  pero  no  causa. 

En  consecuencia,  no  hay  ninguna  diferencia  entre  los  sacra- 
mentos de  la  Antigua  y  los  de  la  Nueva  Ley:  tanto  éstos  como 
aquéllos  no  hacen  más  que  significar. 

¿Cuál  es  el  significado  de  los  signos  sacramentales?  Los  sig- 
nos sacramentales,  lo  mismo  que  la  letra  de  la  Escritura  y  la  hu- 
manidad de  Jesucristo,  significan  la  presencia  del  "testamentum", 
es  decir,  hacen  perceptible  la  promesa.  Más  aún,  puesto  que  el 
"testamentum"  es  una  palabra  personal,  dinámica  y  actual,  el  sig- 
no indica  igualmente  que  aquél  ha  obrado  ya  en  el  alma  del  que 
entra  en  contacto  con  el  signo.  Ahora  bien,  el  único  resultado,  ín- 
timamente en  el  alma,  del  "testamentum"  como  tal  es  la  fe.  Por 
consiguiente,  el  signo  sacramental  significa  al  mismo  tiempo  que 
la  fe  existe  en  el  alma,  que  el  alma  ha  sido  justificada,  que  el 
justo  goza  de  la  cualidad  de  sacerdote  de  Cristo. 

Como  se  ve,  el  papel  del  signo  como  tal  (no  del  sacramento 
entendido  en  sentido  católico)  es  bien  modesto:  se  limita  a  testi- 
moniar, a  afianzar,  a  dar  seguridad  de  un  complejo  de  presencias 
y  en  consecuencia,  a  consolar  al  creyente,  a  darle  la  "Heilsge- 
wissheit"  o  seguridad  de  la  salud.  "Puesto  que  éstas  (la  predica- 
ción y  la  enseñanza)  — comenta  H.  Storck —  no  traen  al  creyente 
nada  fuera  de  aquello  que  procede  de  la  palabra,  la  tarea  del 
sacramento  es  comunicar  la  palabra  a  cada  hombre  por  separado  y 
asegurarle  que  Dios  querría  tomarle  a  su  servicio"  (336).  Según 
observa  E.  Ebeling,  el  signo  sacramental  "sirve,  en  calidad  de 
asistente  seguro  de  la  palabra  de  Cristo,  para  la  paz  de  la  concien- 


(336)  H.  Storck,  Das  allgemeine  Priestertum  bei  Luther,  München, 
1*^53,  p.  11 :  "Weil  diese  dem  Glaubenden  nichts,  was  über  das  Wort  hinaus 
gebt,  bringen,  so  ist  es  die  Aufgabe  des  Sakramentos,  das  Wort  jedem 
Minschen  einzeln  zuzusprechen  und  ihn  gewiss  zu  machen,  dass  Gott  ihn  in 
seinem  Dienst  nehmen  mochte". 
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cia"  (337).  Junto  a  las  palabras,  (neben  den  worten)  debemos  te- 
ner "un  signo  externo"  (ein  eusserlicb  zeychen  haben)  en  que  apo- 
yarnos (darán  uns  halten)  (338). 

La  expresión  "darán  uns  halten"  indica  la  función  peculiar 
del  signo  como  tal.  "Junto  a  la  palabra  se  nos  da  un  signo,  para 
mayor  seguridad  y  corroboración  de  nuestra  fe"  (339).  "Seguridad 
y  corroboración  de  la  fe  — comenta  el  protestante  E.  Roth —  po- 
dría colocarse  como  lema  sobre  la  totalidad  de  este  problema" 
(340).  Creemos  poder  concluir  con  el  profesor  de  Góttingen  que 
"según  Lutero,  lo  propio  de  los  llamados  sacramentos  es  alimen- 
tar la  fe:  para  ello  han  sido  instituidos"  (341).  El  Tratado  de  la 
Cautividad  expresa  esta  doctrina  en  forma  axiomática:  "omnia 
sacramenta  ad  fidem  alendam  sunt  instituta"  (342). 

b)    Los  sacramentos  realizan  la  gracia  que  prometen. 

¿Diremos  por  ello  que  los  signos  sacramentales  son  vacíos? 
Creo  que  no  se  puede  contestar  sino  haciendo  algunas  reservas.  Si 
lo  formal  del  sacramento  está  en  lo  que  llamamos  "sacramentum 
tantum"  evidentemente,  según  Lutero,  los  signos  sacramentales 
son  vacíos.  Pero  el  Reformador  no  concibe  así  lo  "formal"  del 
sacramento.  Para  él,  lo  que  nosotros  llamamos  sacramentos  no 
son  signos  que  "continent  gratiam,  et  ipsam  digne  suscipientibus 
conferunt"  (D.  695),  sino  gracias  a  la  fuerza  de  Dios,  al  Verbo 
interno  que  se  oculta  debajo  de  ellos  para  obrar  la  salud  personal, 
actual,  dinámicamente.  Sin  tergiversar  en  lo  más  mínimo  el  pen- 
samiento del  autor,  podemos  decir  que  todo  signo  sacramental 
"contiene"  la  gracia  que  significa  (es  decir,  el  testamentum) ;  más 
aún,  causa  la  gracia  que  promete,  es  decir,  la  fe,  con  tal  que  se 
entienda  esta  causalidad   independientemente  del  mismo  signo 


(337)  E.  Eberinc,  RGG  IV,  502:  "Ais  gewiss  machender  Zuspruch  des 
fortes  Christi  dient  zur  pax  conscientiae". 

(338)  WA  VI,  359. 

(339)  WA  VI,  358:  "gemeyniglieh  neben  dem  wort/auch  ein  zeichen 
grben/zu  mehrer  sicherung  oder  sterck  unseres  glauben". 

(340)  E.  Roth,  Ob.  cit.,  p.  33:  "Versicherung  und  starkung  des  Glaubens 
konnte  ais  Motto  über  der  genzen  Fragestellung  stehen". 

(341)  Ob.  cit.,  p.  35:  "Für  Luther  bleibt  ais  Eigentlirhe  an  sog.  Sakra- 
mrnten,  dass  sie  eingesetze  sind,  den  Glauben  szu  n'ábren". 

(342)  CB,  WA  VI,  529. 
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y  dependiente,  más  bien,  del  testamento  que  se  oculta  debajo  de 
él.  Si  no  fuera  así  — diría  Lutero —  "el  signo  sería  como  un  cuerpo 
sin  alma,  como  un  recipiente  sin  vino,  etc.". 

Y.  Conga R,  en  un  estudio  sobre  la  Cristología  de  Lutero,  sos- 
pecha que  el  Reformador  concebía  la  encarnación  como  "Dios  es- 
condido debajo  de  la  humanidad",  y  cita  varios  textos  que  contie- 
nen esta  idea,  de  entre  los  cuales  reproducimos  el  siguiente:  "quia 
in  humanitate  absconditus  latet,  quae  est  tenebrae  ejus,  in  qui- 
bus  videri  non  potuit,  sed  tantum  audiri"  (343).  En  nuestro  su- 
puesto, esta  sospecha  del  teólogo  francés  adquiere  visos  de  segu- 
ridad. Ahora  bien,  el  plan  hipostático  se  prolonga,  como  ya  lo 
hemos  visto  a  propósito  de  las  explicaciones  de  la  Palabra,  en 
el  plan  sacramentario.  Si  se  puede  decir  que  la  "humanitas  Chris- 
ti  sine  verbo  esset  res  vana"  (344),  el  mismo  derecho  hay  para 
afirmar  que  el  signo  sin  testamento  sería  algo  vacío,  una  "botella 
sin  vino".  Por  eso  estimo  que  no  puede  aceptarse  sino  con  mucha 
reserva  el  juicio  de  E.  Roth  cuando  dice  que  "para  Lutero  el 
sacramento  es  justamente  lo  profano,  lo  no  sacral"  (345).  No  es 
lo  sacral  en  cuanto  que  no  es  el  "testamentum",  pero  es  estric- 
tamente sacral  en  cuanto  que  lo  contiene. 

Si  ahora  aclaramos  el  papel  del  "testamentum"  en  el  aconte- 
cimiento sacramental,  debemos  decir  que  causa  y  concede  la  gra- 
cia que  promete  por  medio  de  los  signos.  Pero  se  trata  de  un  mo- 
do peculiar  de  causar,  a  saber,  de  una  "causación"  previa  a  la 
misma  aparición  del  signo,  de  tal  manera  que  éste  viene  a  ser 
testimonio  de  un  hecho  pretérito.  ¿Cuál  es  el  resultado  de  su 
"causación"?  La  fe.  El  "testamentum"  causa  y  confiere  la  fe  y  el 
signo  de  testimonio  de  ello,  con  lo  cual  alimenta,  corrobora  y 
fortifica  la  misma  fe :  "omnia  sacramenta  ad  fidem  alenda  sunt 
instituta"...  Por  esta  razón  puede  repetir  tantas  veces  el  Reforma- 
dor que  no  es  el  signo  el  que  justifica,  sino  la  fe  causada  por  el 
testamentum:  "non  sacramentum,  sed  fides  sacramenti  justificat 
hominem"... 


(343)  DP,  WA  III,  124,  33-35. 

(344)  WA  25,  64,  15. 

(345)  E.  Roth,  Der  Sakrament  nach  Lulher,  Berlín,  1953,  p.  29:  "So  ist 
für  Luther  das  Sakramentale  gerade  das  Profane,  nicht  Sakrale". 
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Conclusiones :  Dos  conclusiones  deben  poner  fin  a  este  árduo 
problema  de  la  teología  sacramentaría  de  Lutero. 

1)  ¿Qué  significa  el  trueque  luterano  del  "opus  operatum" 
por  el  "opus  operantis"?  — Que  no  es  el  signo  el  que  concede  la 
gracia,  sino  la  fe  en  la  promesa.  Pero  la  fe  no  es  obra  del  hom- 
bre, sino  de  Dios.  Recuérdese,  a  propósito :  a)  La  incapacidad 
del  hombre  caído  pra  realizar  actos  saludables  sin  la  gracia  b) 
La  doctrina  de  la  "sola  gratia".  Por  eso"  fides  est  gratia".  Pese 
a  todas  las  apariencias,  la  fe  no  es  un  "opus  operantis  hominis" 
sino  una  "opus  Dei",  como  observa  muy  acertadamente  E.  Ebe- 
ling  (346).  El  triunfo  último  de  la  "Alleinwirksamkeit  Gottes". 
Lo  que  tenía  apariencia  de  pelagianismo  — seguridad  ilimitada  en 
la  fe  personal —  se  convierte  en  el  ^luteranismo^  más  estricto. 
Lo  que  parecía  vaciamiento  del  sacramento,  es  vaciamiento  del 
6Ígno,  para  que  el  testamento  alcance  su  plenitud.  Lo  que  a  pri- 
mera vista  era  "opus  operantis"  es,  en  realidad,  "opus  Dei"  en 
el  sentido  más  estricto.  En  resumen,  el  trueque  se  expresa  así :  la 
gracia  no  se  concede  por  el  signo,  sino  por  el  testamento.  La  gra- 
cia no  es  el  resultado  del  "signum  operatum"  sino  del  "opus  ope- 
rantis Dei". 

2)  ¿Cuáles  son  los  efectos  del  sacramento?  a)  Como  "testa- 
mentum  tantum",  el  sacramento  cansa  la  "gracia",  b)  Como  "tes- 
tamentum  et  signum",  el  testamentum  se  revela,  c)  Como  "signum 
tantum",  el  sacramento  consolida,  sostiene  y  consuela.  El  esquema 
agustiniano  sufre,  pues,  el  cambio  ya  mencionado :  "Accedit  tes- 
tamentum ad  sacramentum  (signum)  et  fit  revelatio"... 

C)  Número  de  los  sacramentos.  No  añadiéramos  este  aparta- 
do si  no  lo  consideráramos  de  gran  importancia  para  comprender 
mejor  lo  dicho  y  lo  que  luego  se  explicará.  Según  Lutero,  lo 
esencial  del  Sacramento  es  la  Palabra  interna :  "el  sacramento 
es  solamente  un  modo  peculiar  de  acontecer  la  Palabra  — comen- 
ta el  protestante  E.  Ebeling — .  La  palabra  realiza  el  sacramento" 


(346)  E.  Ebeling,  RGG  IV,  504:  Der  Glaube  ist  opus  Dei  und  steht, 
r.ls  Erfüllung  der  Verheisung,  in  strengen  Relation  zum  Verbum  Dei  (pro- 

missio)". 


EXPOSICION  SISTEMATICA  DE  LA  TEOLOCIA 


221 


(347).  Añadimos:  La  Palabra  es  el  sacramento  al  revelarse  por 
medio  de  signos. 

Una  conclusión  sorprendente,  pero  lógica  se  sigue  de  allí : 
no  existe  sino  un  sacramento  y  tres  signos  sacramentales :  "ein 
einziges  Sakrament  et  tria  signa  sacramentalia"  (348).  Lutero 
retoma  el  sentido  bíblico  de  sacramento  o  "mysterion",  que  en 
el  Nuevo  Testamento  no  designa  sino  los  acontecimientos  de  la 
cruz  y  de  la  resurrección,  en  los  que  la  Palabra  tuvo  su  momento 
supremo.  Por  eso  puede  decir  que  "Unum  solum  habent  sacrae 
litterae  sacramentum  quod  est  ipse  Christus  Dominus"  (349). 

Así,  pues,  no  existe  sino  un  Sacramento :  el  Testamentum. 
Este  sacramento  único  obra  en  la  actualidad,  revistiéndose  de  tres 
signos  sacramentales:  la  predicación,  el  bautismo  y  la  Cena.  Pero 
como,  en  la  historia  sacramental,  la  mejor  manera  cómo  se  ha 
revestido  fue  la  humanidad  de  Cristo,  el  Cristo  total  es  el  úni- 
co sacramento  que  luego  se  prolonga  como  Escritura,  Bautismo  y 
Cena  (350). 

Es  hora  de  hablar  del  Bautismo,  acontecimiento  singularísi- 
mo en  el  que  obra  el  único  sacramento,  causando  "el  nacimiento 
del  espíritu  en  el  baño  de  la  regeneración",  ese  nacimiento,  que  es 
el  momento  ordinario  en  que  se  alcanza  el  sacerdocio  de  la 
Nueva  Ley. 

2. — El  Bautismo,  signo  del  sacerdocio  común. — Los  planos 
visiblemente  diferentes  en  que  se  mueve  el  pensamiento  lutera- 
no y  el  nuestro  nos  expone  al  peligro  de  digresiones  intermi- 
nables. En  cada  lugar  procuramos  decir  tan  sólo  lo  esencial 
para  la  intelección  de  nuestro  estudio,  pues  éste  no  puede  re- 
ducirse a  una  enumeración  de  textos  sino  a  una  descripción 
de  los  mismos  en  el  contexto  general.  Ahora  debemos  tratar  del 
mismo  papel  que  desempeña  el  Bautismo  en  la  consagración  sa- 


(347)  Ob  cit.,  Ibidem:  "Das  Sakrament  ist  nur  eine  besondere  Erschei- 
niingsweise  des  Vorttesgescheen.  Das  Wort  Gottes  wirkt  das  Sakrament". 

(348)  WA  VI,  501,  38. 

(349)  WA  VI,  86. 

(350)  Cf.  E.  Roth,  Ob.  cit.,  p.  25:  "Es  gibt  dann  nur  eines:  Sakrament 
ais  Christus,  Wort,  Schrift,  Taufe,  Abendmanhl,  und  das  bleibt  im  einzelnen, 
u.  in  summa  gleich  Christus". 
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cerdotal  de  los  creyentes.  Creo  que  ahora  estamos  en  capacidad 
de  hacerlo,  y  lo  que  aquí  digamos  se  reducirá,  en  su  mayoría,  a 
conclusiones. 

A)  El  bautismo  y  el  nacimiento  nuevo.  No  se  olvide  que  to- 
do nuestro  razonamiento  se  desenvuelve  en  torno  de  un  aconteci- 
miento único,  la  natividad  espiritual,  que  coincide  con  la  consa- 
gración sacerdotal.  ¿Qué  papel  desempeña  el  Bautismo  en  este 
acontecimiento?  He  aquí  las  palabras  del  mismo  Reformador: 
"Baptismus  neminem  justificat  nec  ulli  prodest,  sed  fides  in  ver- 
bum  promissionis,  cui  additur  baptismus:  haec  enim  justificat 
el  implet  id  quod  baptismus  significat"  (351).  La  respuesta  se 
resume  en  dos  frases:  1. — El  bautismo  no  justifica.  2. — El  Bau- 
tismo significa. 

1)  El  bautismo  no  justifica:  Lutero  discrimina  en  este  lu- 
gar el  signo  como  "signum  tantum"  del  testamento  como  "testa- 
mentum  tantum".  No  hace  falta  que  insistamos  sobre  esto,  des- 
pués de  las  explicaciones  anteriores. 

2)  El  bautismo  significa:  ¿Qué  significa  el  bautismo?  Que 
la  promesa  ha  justificado,  es  decir,  que  ha  operado  el  "testamen- 
tum".  Por  eso  venera  tanto  la  promesa  del  bautismo,  revelada  por 
medio  de  los  signos.  Esa  promesa  hecha  por  Jesús  poco  tiempo 
antes  de  la  ascensión :  "Qui  crediderit  et  baptizatus  fuerit,  salvus 
erit..."  (Me.  18,  16).  "In  hac  pendet  universa  salus  nostra"  (352). 
Ahora  bien,  para  que  podamos  adueñarnos  de  ella,  Dios  obra  en 
nuestras  almas  la  fe.  Sin  la  fe,  es  imposible  que  el  "en-si"  de  la 
promesa,  venga  a  ser  una  promesa  "en-mi".  Con  la  fe,  el  testamento 
de  Dios  se  hace  mío,  aunque  no  exista  el  rito  exterior  del  bautis- 
mo. "Lo  cual  indica  que  la  fe  en  el  sacramento  es  de  tal  modo 
necesaria,  que  bien  puede  conservarse  aun  sin  el  sacramento, 
pues  no  quiso  añadir:  "qui  non  crediderit  et  non  baptisatus  fue- 
rit (353).  Si  Agustín  dice  "crede  et  manducasti",  aquí  podemos 
decir  "crede,  et  baptisatus  es"  Si  cada  vez  que  creo  en  el  testa- 


(351)  CB  WA  VI,  532,  29  ss. 

(352)  CB,  WA  VI,  257,  34  ss. 

(353)  CB,  WA  VI  533,  37  ss:  "Quo  monstrat  fidem,  in  sacramento  adeo 
peressariam,  ut  etiam  sine  sacramento  servare  possit,  ideo  noluit  adiieere 
"t^ui  non  crediderit  et  non  baptizatus  fuerit".  , 
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mentó  de  la  última  cena,  tengo  la  misa,  cada  vez  que  creo  en  la 
promesa  de  Jesús  antes  de  la  ascensión,  me  procura  la  permanen- 
cia del  bautismo  en  mí:  "ita  semel  es  baptisatus  sacramentaliter, 
sed  semper  baptisandus  fide,  semper  moriendum  semperque  vi- 
vendum"  (354).  La  fe  hace  del  bautismo  una  realidad  actual,  per- 
manente, indeleble,  pues  el  bautizado,  "aún  queriendo  y  a  pesar 
de  todos  los  pecados,  no  puede  perder  su  salud,  a  no  ser  que 
no  quiera  creer"  (355). 

No  por  eso  se  ha  de  despreciar  el  signo  del  bautismo  como 
tal.  Su  gran  papel  es  el  de  "significar"  lo  que  realiza  el  testamen- 
to, es  decir,  la  promesa;  significar  la  muerte  y  la  resurrección  que 
el  "testamentum"  va  obrando  a  lo  largo  de  toda  nuestra  vida.  En 
efecto,  ni  el  bautismo  es  un  acontecimiento  aislado  sino  un  drama 
continuo,  ni  la  obra  de  la  promesa  es  un  acto,  sino  una  acción 
que  no  termina  sino  con  nuestra  muerte  corporal.  Por  eso,  el 
mismo  signo  no  significa  tan  solo  alegóricamente  la  muerte  del 
pecado  y  la  vida  de  la  gracia,  como  muchos  acostumbran  a  pen- 
sarlo, sino  la  verdadera  muerte  y  la  verdadera  resurrección  cor- 
poral. Efectivamente,  la  significación  del  bautismo  no  es  ficticia, 
ni  muere  el  pecado  ni  triunfa  la  gracia  plenamente  sino  cuando 
éste  cuerpo  de  pecado,  que  cargamos  en  esta  vida,  se  destru- 
ye (356). 

B)    El  bautismo  y  la  consagración  sacerdotal.  A  pesar  de  to- 


(354)  CB,  WA  VI,  529,  11  ss. :  "Ita  vides,  quam  dives  sit  homo  Chrisda- 
nus  sive  baptisatus,  qui  etiam  volens  non  potest  perderé  salutem  suam  quan- 
tÍM-umque  peccatis,  nisi  nolit  credere.  Nulla  enim  peccata  eum  possunt  dam- 
rare,  nisi  sola  incredulitas". 

(355)  CB,  WA  VI,  534,  8-17 :  "Hanc  mortem  et  resurrectionem  apella- 
mus  novam  creaturam,  regenerationem  et  spiritualem  nativitatem,  quam  non 
cportet  allegorice  tantum  intelligi  de  morte  peccati  et  vita  gratiae,  sicut  multi 
si  lent,  sed  de  vera  morte  et  resurrectione.  Non  enim  baptismus  significado 
ficta  est.  Ñeque  peccatum  moritur,  ñeque  grada  surgit  plene,  doñee  corpus 
peceati,  quod  gerimus  in  hac  vita,  destruatur,  ut  ibidem  Apost.  dicit  (Rom. 
6,  6).  Nam  doñee  in  carne  sumus,  desideria  carnis  movent  et  moventur. 
Quare  dum  incipimus  credere,  simul  incipimus  mori  huic  mundo  et  vivere  deo 
in  futura  vita,  ut  fides  veré  sit  mors  et  resurrecdo,  hoc  spiritualis  ille  bautis- 
mo. ,  qua  immergimus  et  emergimus". 

(356)  Manifiesto,  AU  82. 
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das  las  expresiones  de  Lutero,  el  Bautismo  no  consagra  sacerdotes. 
El  Bautismo  como  "signum  tantum".  ¿No  había  dicho  el  Befor- 
mador:  "Todos  somos  consagrados  sacerdotes  por  el  Bautismo"?... 
(szo  werden  wir  allesampt  durch  die  tauff  zu  priestern  geweyhet) 
(357).  Una  serie  de  reservas  y  de  aclaraciones  que  ahora  se  entien- 
den por  sí  mismas  deben  hacerse  a  esta  tesis  del  Manifiesto.  Las 
resumimos  en  los  siguientes  puntos. 

1.  El  signo  bautismal  no  consagra  sacerdotes :  El  sacerdote 
no  se  hace,  sino  nace.  Pero  no  nace  por  el  signo  bautismal.  Luego, 
el  signo  bautismal  no  consagra  sacerdotes. 

2.  El  signo  bautismal  significa :  a)  Que  la  Palabra  consecra- 
toria  ha  obrado,  b)  Que  la  fe  consecratoria  ha  sido  obrada,  c) 
Que  el  cristiano  es  sacerdote  con  el  mismo  sacerdocio  de  Cristo. 

3.  El  Bautismo  es,  por  consiguiente,  el  momento  externo 
en  que  el  sacerdocio  común  abstracto  y  general  instituido  por  la 
Palabra  en  la  muerte  de  Cruz,  comienza  a  ser  una  realidad  concre- 
ta y  particular  de  cada  uno  de  los  creyentes.  En  otras  palabras, 
el  bautismo  es  el  momento  de  la  consagración  sacerdotal  de  los 
creyentes. 

Sin  embargo,  todavía  debemos  hacer  una  reserva:  el  bautis- 
mo es  el  momento  ordinario  de  la  consagración  sacerdotal :  "De 
providentia  Dei  ordinaria",  allí  acontece  la  incorporación  del  in- 
dividuo al  sacerdocio  uno  y  único  de  Jesucristo.  "De  providentia 
Dei  extraordinaria",  todavía  hay  otros  medios,  pero  todos  ellos  se 
reducen  a  la  fe,  que  vamos  a  estudiar  en  el  niímero  siguiente. 

4.  No  podemos  decir  lo  mismo  tratándose  de  los  infantes. 
Para  Lutero  parece  que  el  "paido-bautismo"  no  sólo  significa 
sino  que  consagra  sacerdotes.  En  efecto,  allí  no  puede  intervenir 
la  fe  personal  del  hombre.  El  mismo  rito  externo  nos  haría  due- 
ños de  la  promesa  divina  e  igualmente  dueños  del  sacerdocio. 
Sin  embargo,  la  doctrina  de  la  "sola  fides"  triunfa  también  en 
este  caso,  pues  tampoco  en  el  paido-bautismo  opera  el  signo  ex- 
terno, sino  la  fe  de  la  Iglesia:  "Hic  dico...  fide  aliena  parvulis 


(357)    CB,  WA  VI,  538,  6-11. 
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succurri,  illorum,  qui  offerunt  eos.  Sicut  enim  verbum  Dei  potens 
est,  dum  sonat,  etiam  impii  cor  immutare,  quod  non  minus  est 
surdum  et  incapax  quam  ullus  parvulus,  ita  per  orationem  Eccle- 
siae  offerentis  et  credentis,  cui  omnia  possibilia  sunt,  et  parvulus 
fide  infusa  mutatur,  mundatur  et  renovatur..."  (358).  Es  el  único 
caso  en  que  nos  habla  Lutero  de  la  fe  como  de  algo  infuso,  pero 
aun  aquí  no  se  refiere  al  "hábito"  de  los  teólogos  escolásticos. 
Sería  una  especie  de  "acción"  supletoria  infundida  por  la  Pala- 
bra, gracias  a  la  fe  de  la  Iglesia  creyente,  en  el  alma  del  niño, 
con  el  fin  de  que  sea  justificado  y  consagrado  sacerdote.  En 
ninguna  parte  como  aquí  aparece  con  tanta  claridad  cómo,  para 
Lutero,  el  "opus  operantis"  es  "opus  Dei".  Así,  pues,  también 
en  el  caso  del  paido-bautismo  triunfa  la  acción  de  la  Palabra  y 
la  pasión  de  la  fe  como  únicos  consagrantes  del  sacerdocio  común. 
También  en  el  paido-bautismo,  el  signo  sacramental  no  consagra, 
simplemente  significa. 

Quienquiera  que  haya  asistido  a  la  controversia  sostenida  por 
O.  Cullmann  y  K.  Barth  a  propósito  del  paido-bautismo  deseará 
saber  cuál  es  su  posición  respecto  del  bautismo,  como  origen 
formal  del  sacerdocio  común.  En  realidad,  los  dos  profesores  de 
Basilea  no  explican  su  doctrina,  y  hay  que  llegar  a  ella  por  una 
deducción. 

Barth  nos  habla  de  una  participación  de  los  cristianos  en 
la  unción  de  Cristo,  gracias  a  la  cual  participamos  igualmente  de 
su  sacerdocio,  de  su  profetismo  y  de  su  realeza:  "los  apóstoles 
(y  por  ellos  y  con  ellos  toda  la  Iglesia,  todos  los  cristianos)  son 
ciertamente  "participantes  de  su  unción",  y,  digámoslo  así,  no 
son  tan  sólo  ^pícxiavot  sino  también  ^piQtoi;  'han  recibido 
la  unción  de  parte  de  Aquel  que  es  santo'  (1  Jo.  2,  20).  Son 
ellos  mismos  profetas,  sacerdotes  y  reyes  (1  Petr.  2,  9)  porque 
Jesucristo  lo  es  y  les  ha  agregado  como  suyos"  (359).  Pero  ¿cómo 


(358)  CB,  WA  VI  538,  6-11. 

(359)  K.  Barth,  Die  Kirchliche  Dogmatik,  t.  II/2,  Die  Lehre  von  Gott, 
Zürich,  1942,  pp.  478-479 :  "In  diesem  Sinn  ist  von  ihnen  zweifellos  zu  sagen, 
dass  sie  (und  durch  sie  und  mit  ihnen  ¿ie  ganze  Kirche,  alie  Christen") 
"seiner  Salbung  teilhaftig"  selben  ^picmavoi  nicht  nur,  sondern  ^ptarot  sind: 
Sie  habón  "die  Salbung  teilhaftig"  ^ptO(io   von  dem,  der  heilig  ist"  (I.  Joh. 
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se  realiza  esta  participación?  ¿Se  trata  de  la  unción  bautismal? 
Sí  y  no.  Sí,  porque  se  trata  de  una  unción  que  se  hace  en  el 
bautismo.  No,  porque  no  es  una  unción  que  se  hace  por  medio 
del  bautismo,  sino  por  la  fe.  Efectivamente,  para  el  neocalvi- 
nista  suizo,  el  acontecimiento  del  bautismo  debe  entenderse  "no 
en  un  sentido  causativo  o  generativo,  sino  en  un  sentido  cognos- 
citivo" (360).  Pero  esta  "cognitio",  que  Barth  retoma  de  Cal- 
vino,  no  puede  realizarse  sino  por  medio  de  la  fe.  Así,  pues,  no 
es  el  signo  sacramental,  sino  la  fe  personal  la  que  realiza  la 
generación  espiritual  y,  seguidamente,  el  sacerdocio  común  de 
cada  individuo.  En  este  punto,  el  teólogo  calvinista  es  plenamente 
luterano.  Pero  deja  de  serlo  por  comportarse  más  consecuente 
que  Lutero,  pues  niega  la  validez  del  paido-bautismo. 

Cullmann  cree  que,  en  esta  perspectiva,  su  colega  tiene  razón 
(361).  Pero,  aunque  reconoce  la  lógica  de  su  conclusión,  niega  el 
fundamento  de  las  premisas.  En  resumen,  Cullmann  distingue 
dos  clases  de  bautismo:  el  general,  realizado  por  Jesús  de  una 
vez  por  todas  en  la  cruz  "tiene  de  esencial,  que  es  totalmen- 
te independiente  de  la  fe  y  la  comprehensión  de  aquellos 
que  se  benefician  de  él.  La  gracia  bautismal,  que  tiene  aquí 
su  origen,  es,  en  sentido  estricto,  una  gracia  preveniente"  (362). 
El  particular,  acontecimiento  esencial  del  acto  bautismal,  es  la 
agregación  al  cuerpo  de  Cristo"  (363). 

Este  bautismo  particular  debe  guardar  la  misma  estructura 
del  general.  Si  aquél  se  realizó  sin  ninguna  colaboración,  sin 
ninguna  fe  de  nuestra  parte,  también  éste  se  realiza  del  mismo 
modo :  "lo  mismo  que  en  el  Calvario,  es  igualmente  Dios  quien, 
en  Cristo,  realiza  el  bautismo.  Esta  "agregación"  es  un  acto  sobe- 
ranamente libre  de  Dios,  que  no  depende  de  nuestro  comporta- 


2,  20  vgl.  27).  Sie  sind  selber  Propheten,  Priester,  Konige  (1.  Petr.  2,  9"), 
weil  er  es  ist  und  weil  sie  zu  den  Seinigen  gemacht  hat". 

(360)  K.  Barth,  La  Doctrine  ecclésiastique  du  Baptéme,  Ed.  Foi  et  vie, 
p.  19. 

(361)  O.  Cullmann,  Le  Baptéme  des  Enfants  et  la  Doctrine  biblique 
du  Baptéme,  Delarhaux  et  Niéstlé,  Neuchatel  et  Paris,  1948,  p.  20. 

(362)  Ob.  cit.,  p.  15-16. 

(363)  Ob.  cit.,  p.  26. 
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miento  humano  ni  de  nuestra  fe.  El  bautismo  eclesiástico  ten- 
dría, en  efecto,  un  carácter  fundamentalmente  diferente  del  bau- 
tismo general  cumplido  por  Cristo  en  la  Cruz,  si  la  obra  de  Dios 
estuviese  aquí  vinculada  al  acto  de  fe  y  a  la  confesión  del  hom- 
bre" (364).  La  fe  no  antecede  al  bautismo,  sino  que  lo  sigue. 
Es  pues,  "una  respuesta  que  sigue  al  acto  de  Dios"  no  una  "con- 
dición de  este  acto"  (365).  No  versa  sobre  una  promesa,  sino  sobre 
"el  advenimiento  de  un  nuevo  miembro  al  cuerpo  crucificado  y 
resucitado  de  Cristo".  En  suma,  el  efecto  esencial  del  bautismo 
es  la  agregación  a  la  Iglesia  y  esta  incorporación  es  causada, 
no  por  la  fe,  que  Cullmann  concibe  como  un  acto  del  hombre, 
sino  por  el  mismo  signo  bautismal,  que  es  un  acto  soberano 
de  Dios. 

Con  ello,  dice,  no  se  llega  ni  al  simbolismo  ni  al  "magismo". 
No  se  llega  al  primero,  porque  "no  hay  incorporación  a  la  Igle- 
sia sin  la  acción  del  Espíritu  Santo,  ni  hay  acción  del  Espíritu 
Santo  sin  incorporación  a  la  Iglesia"  (366).  No  se  llega  al  segundo 
porque,  por  una  parte,  la  permanencia  de  la  gracia  bautismal 
depende  de  la  respuesta  de  la  fe  y,  por  otra,  cuando  la  incorpo- 
ración del  bautizado,  está  en  acción  la  fe  de  la  comunidad  (367). 
Pero  esta  acción  de  la  comunidad  se  da  siempre,  y  no  tan  sólo 
en  los  casos  del  paido-bautismo :  "la  comunidad  cree  que  pasa  ante 
sus  ojos  un  acontecimiento  decisivo:  esta  fe  se  da  siempre". 
No  es,  pues,  una  "fe  sustantiva"  como  enseña  Lutero. 

Por  esta  razón,  creo  que  la  posición  de  O.  Cullmann 
respecto  del  Bautismo  como  origen  formal  del  sacerdocio  común 
es  la  siguiente :  el  bautismo  unge  verdaderamente  a  los  creyentes, 
pues,  gracias  a  la  acción  actual  del  Espíritu  santo,  incorpora  al 
hombre  a  la  Iglesia,  que  es  un  cuerpo  sacerdotal.  Silogísticamen- 
te: la  gracia  propia  del  bautismo  eclesiástico  es  la  incorporación 
del  hombre  a  la  Iglesia.  Pero  la  Iglesia,  cuerpo  místico  de  Cristo, 


(364)  Ob.  cit.,  p.  27-28. 

Í365)  Ob.  cit.,  p.  28. 

(366)  Ob.  cit.,  p.  34. 

(367)  Ob.  cit.,  p.  36. 
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es  al  mismo  tiempo  un  cuerpo  sacerdotal.  Luego,  la  gracia  bau- 
tismal consagra  sacerdotes  (368). 

¿Qué  diferencia  existe  entre  Cullmann  y  Lutero?  1)  Según 
Lutero,  el  bautismo  no  causa  la  agregación  a  la  Iglesia,  sino 
que  significa  la  neogénesis,  es  decir,  la  consagración  sacerdotal. 
2)  Según  Lutero,  del  bautismo  no  siempre  se  sigue  la  incorpora- 
ción a  la  Iglesia,  pues,  si  de  ordinario  establece  "vínculos  de  fra- 
ternidad con  Cristo,  todos  los  ángeles  y  santos  y  todos  los  cris- 
tianos de  la  tierra"  (369),  también  hay  cristianos  carnales  que 
se  hospedan  en  la  Iglesia,  sin  pertenecer  a  ella:  "ita  christiani 
carnales  nomine,  loco  et  numero  tantum.  Advenae  enim  et  hos- 
pites  enim  simt  eiusdem  civitatis  participes,  sed  non  sunt  cives" 
(370).  Sólo  la  fe  agrega  a  la  Iglesia  propiamente  dicha,  que  es 
una  "santa  comunidad",  una  "comunidad  de  santos"  y  no  un 
"coetus"  por  agregación  externa.  En  suma,  para  Lutero  el  bau- 
tismo no  tiene  una  importancia  eclesiológica,  como  lo  tiene  para 
O.  Cullmann  y  para  Calvino  (371),  sino  una  importancia  sote- 
riológico-antropológica.  Aún  así,  su  importancia  no  es  decisiva. 

Apéndice:  El  sacerdocio  común  y  el  carácter  sacramental. — 
Al  hablar  del  carácter  sacramental  en  relación  con  el  sacer- 
docio común,  tenemos  que  hacer  las  siguientes  aclaraciones  1-No 
nos  referimos  a  una  doctrina  bíblica:  de  suyo,  la  Sagrada  Escri- 
turo no  vincula  el  sacerdocio  real  con  ningún  sacramento.  2-No 
nos  referimos  a  una  doctrina  luterana  sino  negativamente,  en 
cuanto  que  Lutero  la  rechaza.  3-Nos  referimos  a  un  problema 
de  teología  católica,  nacido  tardíamente.  Se  trata  de  una  expli- 


(368)  Posteriormente  ha  sido  confirmada  esta  interpretación  por  el  Pro- 
fesor Cullmann,  en  carta  privada. 

(369)  FM,  AU  200:  "Lieber,  du  hast  in  der  tauff  ein  bruderschafft  mit 
Christo,  alien  engeln,  heyligen  und  Christen  auff  erden  angefangen,  halt  die 
selben  unnd  thu  yhr  gnug,  szo  hastu  gnug  bruderschfftenn...". 

(370)  DP,  WA  III,  623,  10-12. 

(371)  He  aquí  la  noción  de  Bautismo  dada  por  Calvino:  "Le  Baptéme 
est  la  marque  de  notre  chrétienté  et  le  signe  par  lequel  nous  sommes  rejus 
en  la  compagnie  de  l'Eglise,  afin,  qu'étant  incorpores  en  Christ,  nous  soyons 
reputes  du  nombre  des  enfants  de  Dieu"  (L'Institution  Chrétienne,  Liv.  IV, 
cap.  XV,  Ed.  Labor  et  Fides,  Geneve,  1958,  p.  294). 
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ración  teológica  que  no  expresa  la  doctrina  católica  sino  de  un 
modo  relativo.  En  todo  caso,  no  compromete  ni  la  doctrina  bíblica 
del  sacerdocio  común,  ni  la  fe  de  los  creyentes,  ni  las  opiniones 
de  los  que  no  piensen  de  este  modo.  Aunque  la  explicación  teo- 
lógica del  carácter  sacramental  como  origen  del  sacerdocio  común 
no  fuera  verdadera,  seguiría  siéndolo  la  del  sacerdocio  real.  4. — 
Al  hablar  del  carácter  sacramental  como  origen  del  sacerdocio  co- 
mún, no  nos  referimos  sino  al  impreso  por  el  bautismo.  Los  Pa- 
dres no  hablan  del  carácter  de  la  confirmación  sino  muy  dudosa- 
mente y  en  relación  con  el  bautismal,  del  cual  no  es  sino  un  per- 
feccionamiento, al  menos  en  el  asunto  que  tratamos.  En  cuanto  a 
los  teólogos  que  piensan  después  de  Santo  Tomás,  nos  atenemos 
al  testimonio  de  E.  Scheller  :  "La  doctrina  de  los  teólogos  es 
unánime.  Nadie  habla  de  la  confirmación  como  colación  de  es- 
te sacerdocio"  (372). 

El  primer  indicio  de  la  teología  del  carácter  lo  encontra- 
mos en  San  Agustín:  "¿Acaso  los  sacramentos  imprimen  un  ca- 
rácter menos  firme  que  la  milicia?"  — pregunta  con  los  novacia- 
nos  (373).  Ni  el  Bautismo,  ni  el  Orden  deben  reiterarse,  pues 
imprimen  carácter.  Para  el  Obispo  de  Hipona,  el  carácter  tiene 
un  valor  meramente  discriminativo,  no  deputativo.  Es  una  señal, 
semejante  a  la  divisa  militar. 

Santo  Tomás  fue  el  verdadero  constructor  de  la  Teología 
del  Carácter.  El  "ha  elaborado  una  teoría  teológica  perfecta  so- 
bre unos  datos  escriturísticos  y  tradicionalmente  muy  oscuros" 
(374).  He  aquí  el  esquema  de  su  teoría. 

a)  El  carácter  bautismal  es  un  efecto  formal  del  Bautismo. 
Si  Cristo  fue  bautizado  podría  creerse  que  también  él  lo  poseyó. 
No  — advierte  Santo  Tomas —  Cristo  carece  de  carácter  propiamen- 
te dicho,  pues  tiene  en  sí  una  "potestas  ministerii  principalis,  si- 


(372)  E.  Scheller,  Das  Priestertum  Christi,  1934,  p.  414:  "Die  Lehre 
der  Theologen  ist  einmütig.  Von  der  Firmung  ais  Verleihung  dieses  Priester- 
tums  spriche  niemand". 

(373)  S.  AUG.,  Ep.  ad  Formen.  II,  c.  13;  PL,  43,  71. 

(374)  J.  M.  Alonso,  Sto.  Tomás  y  el  llamado  "sacerdocio  de  los  fieles", 
En  "XIII  Sem.  Española  de  Teología",  Madrid  (1954),  135. 
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ve  potestas  excellentiae"  (375),  gracias  a  la  cual  puede  producir 
todos  los  efectos  del  carácter,  no  sólo  sin  el  carácter,  sino  también 
sin  el  bautismo.  Además,  su  sacerdocio  no  es  participado,  sino 
que  Cristo  posee  la  "plenitud  del  sacerdocio"  (376).  El  carácter 
es  una  señal  de  participación.  Por  consiguiente,  cuando  se  habla 
del  carácter  bautismal  en  los  cristianos,  no  se  puede  buscar  una 
analogía  con  Cristo. 

b)  Sobre  los  efectos  que  produce  el  carácter  bautismal  en 
el  cristiano  no  hay  nada  definido.  Debemos  creer  en  su  existen- 
cia (D.  852).  Nada  sabemos  acerca  de  su  naturaleza.  El  "signum 
quoddam  spirituale  et  indelebile  animae  impressum"  del  que  nos 
habla  el  C.  Tridentino  (Ses.  VIII,  can.  9.  D.  852)  es  diversamen- 
te interpretado  por  los  teólogos.  Veamos  brevemente  cómo  lo 
interpretaba  el  Doctor  Común. 

Santo  Tomás  sufrió,  en  este  punto,  una  notable  evolución. 
En  ella  pueden  distinguirse  tres  pasos  sucesivos: 

aa)  Según  el  Comentario  de  las  Sentencias  el  efecto  prima- 
rio del  bautismo  es  la  asimilación  a  la  Trinidad  (377).  Tal  vez  le 
movió  a  ello  la  forma  bautismal :  "ego  te  baptiso  in  nomine  Pa- 
tris,  et  Filii,  et  Spiritus  Sancti". 

bb)  En  la  Suma  Teológica  considera  el  carácter  como  una 
obra  "ad  extra"  apropiada  al  Hijo  (378).  Gracias  al  carácter,  los 
fieles  "se  adhieren  a  la  casa  de  Jesucristo".  Jesús  puede  conside- 
rarse como  Padre,  Rey  y  Sacerdote:  "así  como  es  nuestro  Padre, 
así  es  al  mismo  tiempo  nuestro  sacerdote  y  nuestro  rey.  Por  el 
carácter  bautismal  nos  incorporamos  a  El  como  hijos  regenerados 
a  su  Padre.  Por  el  carácter  de  la  confirmación,  como  soldados  a 
su  rey.  Por  el  carácter  del  orden,  como  ministros  al  Sumo  Sacer- 
dote" (379).  Sólo  el  carácter  del  orden  incorpora  al  sacerdocio 
de  Cristo. 

ce)  En  la  3  q.  63  concede  al  triple  carácter  un  efecto  unifor- 
me: los  tres  incorporan  al  cristiano  al  sacerdocio  de  Cristo,  si 


(375)  3  q.  64  a.  3. 

(376)  3  q.  65,  a.  5. 

(377)  4  Sent.  7,  q.  2,  a.  1  s.  1  ad  1. 

(378)  3  q.  63,  a.  3. 

(379)  4  Sent.  7,  q.  2,  a.  1. 
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bien  en  grados  diversos.  ¿Cómo  llegó  Santo  Tomás  a  este  paso  fi- 
nal de  su  evolución?  Tratemos  de  verlo  por  medio  de  un  corto 
razonamiento. 

1.  "Totus  ritus  christianae  religionis  derivatur  a  sacerdo- 
tio  Christi"  (380).  Sacrificio,  oraciones  públicas,  oración  privada, 
todo  en  el  Nuevo  Testamento  deriva  del  sacerdocio  de  Jesucristo. 
En  otras  palabras,  todo  culto  de  la  Nueva  Ley,  sea  oficial  o  pri- 
vado, es  sacerdotal. 

2.  (Atqui)  "nomines  per  sacramenta  deputantur  ad  aliquid 
spirituale  pertinens  ad  cultum  Dei"  (381).  Son  los  sacramentos  los 
únicos  que  dedican  al  culto  de  la  Nueva  Ley.  Mas  esto  es  aún 
demasiado  general,  pues  ya  sabemos  que  los  sacramentos  de  que 
hablamos  producen  gracia  y  carácter.  Santo  Tomás  es  más  ex- 
plícito cuando  dice  que  la  deputación  al  culto  se  realiza  por  me- 
dio del  carácter:  "consequenter  est  quod  per  ea  (sel.  sacramenta) 
fideles  aliquo  modo  spirituali  charactere  insigniantur"  (382). 
¿Por  qué  precisamente  por  medio  del  carácter?  Porque  el  culto 
es  un  "cultus  Christi"  y  el  carácter  es  "character  Christi" :  "ma- 
nifestum  est  quod  character  sacramentalis  specialiter  est  character 
Christi"  (383).  Un  sello,  una  señal,  que  es  de  Cristo  y  lleva  su 
nombre,  es  apta  para  darnos  entrada  a  algo  que  es  de  Cristo  "cu- 
jus  sacerdotio  configurantur  fideles  secundum  sacramentales  cha- 
racteres"  (384). 

Bautismo-Carácter-Culto-Sacerdocio :  tal  es  el  proceso  segui- 
do. Al  dedicar  al  culto,  el  carácter  incorpora  al  sacerdocio  de 
Cristo.  Bien  podemos  decir,  pues,  que  el  carácter  es  "cierta  par- 
ticipación del  sacerdocio  de  Cristo:  characteres...  nihil  aliud  sunt 
quam  quaedam  participatio  sacerdotii  Christi,  ab  ipso  Christo 
derivatae"  (385).  Siguiendo  esta  línea,  Domingo  Soto  puede  con- 
cluir que  por  los  caracteres  sacramentales  "efficimur  con-sacerdo- 
tes  Christi,  atque  adeo  sacerdotes  in  aeternum,  sicut  et  ipse"  (386). 

(380)  3  q.  63,  a.  3. 

(381)  3  q.  63,  a.  1. 

(382)  3  q.  63,  a.  1. 

(383)  Ibidem. 

(384)  Ibidem. 

(385)  3  q.  63,  a.  3. 

(386)  In  Quaest.  Sent.  d.  I,  q.  4,  a.  5. 


232 


SEGUNDA  PARTE 


Concluyendo,  pues,  podemos  decir  que  la  respuesta  de  Santo 
Tomás  acerca  del  modo  cómo  el  bautismo  es  fuente  de  participa- 
ción sacerdotal  se  resume  en  esta  idea :  en  los  tres  sacramentos 
que  imprimen  carácter,  los  caracteres  obran  a  modo  de  virtud 
instrumental,  por  la  que  Cristo  nos  bace  participantes  de  su 
sacerdocio :  "a  quo  derivatur  character  sicut  quaedam  instrumen- 
talis  virlus"  (387).  En  otras  palabras,  los  caracteres  son  los  medios 
por  los  cuales  nos  incorporamos  al  sacerdocio  de  Jesucristo.  O  in- 
versamente, Cristo  ejerce  su  sacerdocio  mediante  los  caracteres 
sacramentales. 

En  este  rápido  recorrido  de  la  doctrina  tomista,  debe  notar- 
se un  punto  de  gran  importancia:  en  ningún  momento  relaciona 
Santo  Tomás  los  textos  bíblicos  que  nos  hablan  del  sacerdocio 
común  con  su  teoría  del  carácter  como  participación  en  el  sacer- 
docio de  Jesucristo.  Como  observa  el  P.  Y.  Congar,  "Santo  Tomás 
conoce  el  sacerdocio  espiritual  en  un  sentido  completamente  inte- 
rior de  ofrenda  de  hostias  espirituales;  brevemente,  un  sacerdo- 
cio que  no  tiene  relación  explícita  con  el  orden  sacramental  o  li- 
túrgico" (388).  Sin  embargo,  ve  en  el  carácter  bautismal  y  en  el 
de  la  confirmación,  una  nueva  fuente  de  sacerdocio  cristiano. 

En  todo  caso,  los  teólogos  posteriores  han  tomado  su  doc- 
trina como  motivación  teológica  de  la  enseñanza  revelada,  de  tal 
modo  que  E.  Niebecker,  por  ejemplo,  la  califica  de  "theologice 
certa"  (389).  Sería  largo  mencionar  los  principales  testimonios  en 
este  sentido.  Para  nosotros,  ninguno  tan  valioso  como  el  de  la 
Ene.  Mediator  Dei:  "por  medio  del  carácter  que  se  imprime  en 
sus  almas,  son  delegados  al  culto  divino,  participando  así,  de 
acuerdo  con  su  estado,  en  el  sacerdocio  de  Cristo"  (390).  ¿Pode- 
mos decir  que  el  asunto  ha  pasado  al  estado  de  "doctrina  cató- 
lica"? No  veo  que  los  teólogos  sean  de  este  parecer.  Y.  Congar 
dice  que  la  explicación  fundada  en  Santo  Tomás  "puede  ser  con- 
siderada como  una  adquisición  tradicional  y  una  doctrina  común" 


(387)  3  q.  63,  a.  5  ad  1. 

(388)  Y.  Concar,  Jalons,  p.  184. 

(389)  E.  Ni  ebeckf.r,  Das  allgemeine  Priestertum  der  Glaiibigen,  Pader- 
born,   1936,   p.  101. 

(390)  Pío  XII,  Ene.  Mediator  Dei,  ASS  (1947),  554-555. 
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(391).  J.  Lecuyer  afirma,  por  su  parte,  que  la  relación  "sacer- 
docio laical,  carácter  sacramental"  no  es  idea  tomista,  sino  la  sín- 
tesis de  un  pensamiento  común  a  los  Padres  (392).  Tal  vez  sea 
mejor  omitir  el  juicio  en  este  asunto.  No  se  puede  olvidar  que 
hay  toda  una  escuela  teológica  que  entiende  el  carácter  de  otro 
modo. 

¿Cuál  es  la  posición  de  Lutero  frente  al  carácter  sacramental, 
como  motivación  teológica  del  sacerdocio  común?  No  hemos  po- 
dido estudiar  con  detalle  la  doctrina  luterana  del  carácter,  y  nos 
contentaremos  con  sus  afirmaciones  explícitas. 

1)  No  habla  del  carácter  bautismal. 

2)  La  unicidad  del  acto  bautismal  se  explica  por  el  "fieri" 
de  su  realización:  no  es  un  acto,  sino  una  acción  que  dura  toda 
la  vida.  Si  la  vida  es  única,  tiene  que  serlo  igualmente  el  acto 
bautismal,  pues  "semel  es  baptizatus  sacramentaliter,  sed  semper 
baptizandus  fide,  semper  moriendum  semperque  vivendum"  (393). 
Solo  la  incredulidad  arrebata  la  salud  concedida  en  el  bautismo, 
pero  en  tal  caso  no  hay  lugar  a  una  rebautización  sino  a  un  nuevo 
acto  de  fe  (contra  los  Anabaptistas).  Lo  dice  explícitamente:  en 
vez  de  "Wiedertáufer"  (rebautizante)  se  debe  ser  un  "Wieder- 
glauber"  (re-creyente)  (394). 

3)  En  consecuencia,  una  vez  más  se  retorna  el  principio  de 
la  "sola  fides",  pero  no  se  menciona  para  nada  el  "carácter  bau- 
tismal". 

4)  ¿Puede  decirse  que  Lutero  lo  negaba  radicalmente?  Po- 
demos contestar  con  certeza  que,  al  menos,  no  lo  consideraba  como 
hábito,  pues  niega  la  doctrina  de  los  hábitos  infusos  en  general. 
Por  otra  parte,  negó  explícitamente  el  carácter  del  Orden,  como 
invento  de  los  romanistas  (395).  No  ve  por  qué  un  ministro  no 
puede  ser  destituido  de  su  ministerio  y  reducido  al  estado  laical: 


(391)  Y.  Concar,  Jalons...,  p.  184. 

(392)  J.  Lecuyer,  Le  Sacerdoce  dans  le  Mystere  du  Christ.  Trad.  esp.  de 
E.  González,  Salamanca,  1959,  p.  204. 

(393)  CB,  WA,  VI  535,  10. 

(394)  WA  XXVI,  173,  cit.  por  E.  Ebelinc,  RGG  IV,  513. 

(395)  Manifiesto,  AU  96:  "Aber  nu  haben  sie  ertichtet  Caracteres  in. 
delebiles...". 
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"prorsus  non  video,  qua  ratione  rursus  nequeat  laicus  fieri  semel 
sacerdos  factus,  cum  a  laico  nihil  differat  nisi  ministerio"...  "nam 
commentum  illud  characteris  indelebilis  iam  olim  irrisum  est" 
(396).  Sin  embargo,  no  podemos  proceder  por  un  argumento  "a 
pari",  simplemente  porque  para  Lutero  no  hay  paridad  entre  Bau- 
tismo y  Orden:  el  primero  es  sacramento,  mientras  que  el  segun- 
do no  lo  es.  En  todo  caso,  nunca  se  le  ocurrió  vincular  el  sacer- 
docio común  y  el  carácter  sacramental  del  bautismo.  Como  vere- 
mos más  adelante,  Lutero,  lo  mismo  que  S.  Agustín,  prefieren  vin- 
cular "gracia"  y  "sacerdocio  común",  aunque  los  dos  tienen  un 
concepto  muy  diverso  de  "gracia". 

3)    La  Fe  y  la  Consagración  sacerdotal  de  los  creyentes 

Lutero  describe  la  natividad  espiritual  como  una  generación 
por  la  que  nacemos  de  Dios  en  Jesucristo.  Acerca  de  ella  dice: 
1)  Que  se  realiza  únicamente  por  medio  de  la  Palabra.  2)  Que 
acontece  en  el  baño  de  regeneración  o  bautismo.  3)  Que  San  Juan 
lo  atribuye  a  la  fe. 

Paralela  a  esta  corriente  de  afirmaciones  sobre  la  neogéne- 
sis,  corre  otra  corriente  sobre  el  sacerdocio  común:  1)  En  el  Nue- 
vo Testamento,  todos  son  sacerdotes  por  derecho  de  nacimiento 
espiritual.  2)  En  consecuencia,  las  facetas  de  la  consagración  sa- 
cerdotal coinciden  con  las  del  nacimiento  divino :  Bautismo,  Evan- 
gelio y  fe  son  los  únicos  que  constituyen  el  pueblo  cristiano  (as- 
pecto-neogénesis)  y  el  estado  eclesiástico  (aspecto-sacerdocio). 

No  se  puede  negar  la  seriedad  del  fondo  teológico  de  esta 
doble  corriente  de  afirmaciones,  sea  que  se  las  considere  por  se- 
parado, sea  — y  esto  es  lo  principal —  que  se  las  considere  im- 
plicadas entre  sí.  Por  nuestra  parte,  no  hemos  hecho  sino  dilucidar 
este  fondo  teológico,  explicando  su  contexto  doctrinal  con  el  fin 
de  hacer  asequible  el  mismo  texto. 

Hasta  ahora  hemos  estudiado  el  origen  formal  del  nacimiento 
nuevo,  enraizándolo  en  la  neogénesis.  Para  ello,  ha  sido  indis- 
pensable hablar:  1)  De  la  Palabra,  como  agente  único  del  naci- 


(396)  CB,  WA  567;  IM,  WA  XII,  190,  24  ss. :  "Quod  si  ministri  tantum 
sunt,  iam  perit  ille  Character  indelebilis,  et  aeternitas  sacerdotii  milla  nisi 
ficta  est,  Sed  deponi  minister  potest,  si  fidelis  esse  desinat...". 
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miento  espiritual  y  del  sacerdocio  común.  2)  Del  Bautismo,  como 
momento  exterior  y  ordinario  en  que  acontecen  la  neogénesis  y 
la  consagración  sacerdotal  de  los  fieles. 

Pero  aún  no  hemos  terminado  este  asunto :  sólo  de  paso  nos 
hemos  referido  a  la  fe,  que  es  el  elemento  decisivo  de  la  vida 
sobrenatural.  Si  queremos  comprender  el  verdadero  origen,  la 
naturaleza,  el  ejercicio  y  la  misma  espiritualidad  del  sacerdocio 
general,  será  preciso  que  dediquemos  toda  nuestra  atención  a  la 
teología  luterana  de  la  fe.  Este  número  constará  de  los  siguientes 
puntos:  1)  Tesis:  la  fe,  origen  formal  del  sacerdocio  común.  2) 
Motivación  teológica. 

1. — Tesis 

La  Fe  origen  formal  del  sacerdocio  común. — "...El  bautismo, 
el  Evangelio  y  la  fe  son  los  únicos  que  constituyen  el  estado 
eclesiástico  y  el  pueblo  cristiano"  (397).  Destaquemos  lo  que 
corresponde  a  la  fe :  la  fe  constituye  el  estado  eclesiástico  y  el 
pueblo  cristiano.  Hablando  con  propiedad,  Lutero  ha  hecho 
pocas  afirmaciones  explícitas  en  este  sentido.  Sin  embargo,  la 
idea  que  allí  se  expresa  es  el  núcleo  de  su  teología  del  sacerdocio 
con  el  mismo  título  que  de  su  antropología. 

El  tratado  de  la  libertad  posee  un  solo  objetivo:  demostrar 
que  "justo"  es  sinónimo  de  "libre",  sin  dejar  de  ser  sinónimo  de 
"esclavo".  Nos  interesa  el  primer  parangón:  "justo"  es  sinónimo 
de  "libre". 

Se  trata  de  una  libertad  interior,  de  aquella  libertad  que  co- 
rresponde al  "hombre  nuevo,  espiritual  e  interior  (398).  He 
aquí,  pues,  la  demostración:  la  libertad  es  el  alma  de  la  justicia. 
Todo  el  empeño  del  autor  se  dedica  en  adelante  a  demostrar 
cómo  se  consigue  la  justicia,  es  decir  la  libertad.  Solo  hay  una 
fuente  de  libertad  y  de  justicia,  la  Palabra  de  Dios:  ni  en  el 
cielo  ni  en  la  tierra  posee  el  alma  nada  en  que  pueda  vivir  justa, 
libre,  cristianamente  fuera  del  Santo  Evangelio,  Palabra  de  Dios 
predicada  por  Cristo"  (399). 


(397)  Manifiesto,  AU  82. 

(398)  FM,  AU  254. 

(399)  FM,  AU  256:  "Hatt  die  seele  keyn  ander  dinck,  widder  yn  hymel 
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Pero  así  como  no  existe  sino  una  fuente,  no  existe  sino  un 
recipiente:  en  los  párrafos  10-13  presenta  cuatro  razones  por  las 
que  Dios  ha  dado  a  la  fe  un  poderío  infinito.  La  tercera  y  la 
cuarta  suministran  dos  fundamentos  objetivos  que  son  la  Palabra 
y  Jesucristo,  a)  La  fe  nos  asimila  a  la  Palabra  de  Dios  y  nos  hace 
justos  como  ella,  b)  La  fe  nos  asimila  a  Cristo,  dándonos  partici- 
pación en  todos  sus  bienes.  Ahora  bien,  Cristo,  verdadero  primo- 
génito de  Dios  Padre  nacido  de  la  Virgen  María,  es  rey  y  sacer- 
dote. Luego  la  fe,  al  asimilarnos  a  Cristo,  nos  hace  sacerdotes  y 
reyes  con  él :  "del  mismo  modo  que  Cristo  goza  de  la  primogeni- 
tura  con  todos  los  honores  y  dignidades  que  ella  comporta,  del 
mismo  modo  la  participa  con  todos  sus  cristianos,  de  tal  manera 
que  por  medio  de  la  fe  (durch  den  Glauben)  también  ellos  de- 
ben ser  reyes  y  sacerdotes"  (400). 

Los  principales  méritos  de  este  razonamiento  son  los  si- 
guientes: 1)  Lutero  no  se  propuso  directamente  la  defensa  del 
sacerdocio  común:  éste  aparece  como  una  consecuencia  necesaria 
de  su  doctrina  de  la  justificación.  2)  Lutero  reúne  aquí  los  princi- 
pales aspectos  de  su  teología  positiva  del  sacerdocio  común:  Pa- 
labra-Fe-Primogenitura  o  nacimiento  espiritual-Sacerdocio  común 
aparecen  íntimamente  ligados.  La  palabra  causa  en  nosotros  la 
fe.  Por  la  fe  participamos  de  la  primogenitura  de  Cristo.  Toda  pri- 
mogenitura  espiritual  es,  al  mismo  tiempo,  un  nacimiento  al  sacer- 
docio y  a  la  realeza.  Como  si  todo  esto  no  bastara,  estos  elementos 
aparecen  saturados  por  un  mismo  aliento,  la  libertad,  que  es  efec- 
to de  la  fe.  La  fe  nos  hizo  libres,  es  decir,  justos,  primogénitos, 
sacerdotes  y  reyes. 

Algunas  páginas  más  adelante,  Lutero  manifiesta  que,  efecti- 
vamente, concibe  la  fe  como  el  consagrante,  como  el  "óleo"  del 
sacerdocio  común.  El  justo  respecto  de  las  obras,  está  en  la  mis- 
ma relación  que  un  obispo  consagrado  respecto  de  las  consagra- 
ciones que  realiza :  "cuando  el  obispo  consagra  una  Iglesia,  con- 
firma o  cumple  cualquiera  de  las  obras  propias  a  su  función,  no 
son  estas  obras  las  que  hacen  de  él  un  obispo,  pues  si  preceden- 


noch  auff  erden,  darynnen  sie  lebe,  frum,  frey  und  Christen  sey,  den  das 
heylig  Evangelii,  das  wort  gottis,  von  Christo  geprediget". 
(400)    FM,  AU  270. 
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temente  no  hubiese  sido  consagrado  obispo,  ninguna  de  sus  obras 
tendría  valor,  serian  meras  bufonerías.  Lo  mismo  acontece  con  el 
cristiano  que,  consagrado  por  la  fe,  (durch  den  glauben  geweyhet), 
realiza  buenas  obras :  no  se  vuelve  mejor  por  sus  buenas  obras  ni 
más  consagrado  cristiano  (pues  solo  el  acrecentamiento  de  la  fe 
produjera  un  tal  resultado);  más  aún,  si  precedentemente  no  hu- 
biese sido  creyente  y  cristiano,  todas  estas  obras  no  tendrían  nin- 
gún valor,  sino  que  hubiesen  sido  pecados  extravagantes,  repre- 
hensibles y  condenables"  (401).  Sin  duda,  en  este  texto  se  dice  que 
por  la  fe  es  consagrado  cristiano.  Pero  ya  estamos  viendo  que,  pa- 
ra Lutero,  cristiano  es  sinónimo  de  Sacerdote.  Por  consiguiente, 
la  fe  consagra  sacerdotes,  ella  es  lo  formal  de  la  consagración 
sacerdotal. 

Todo  esto  nos  suena  extraño,  a  nosotros  que  estamos  acos- 
tumbrados a  considerar  lo  formal  como  algo  objetivo  y  no  como 
una  mera  condición  subjetiva  del  individuo.  En  teología  católi- 
ca, la  condición  subjetiva  se  quedará  como  condición,  como  dis- 
posición previa,  pero  nunca  será  lo  formal  de  una  consagración 
propiamente  dicha.  Sin  embargo,  no  parece  que  fue  tan  extraña  a 
los  Padres  la  vinculación  de  fe  y  sacerdocio  común.  San  Agustín, 
en  el  Comentario  al  Salmo  131,  tiene  estas  palabras:  "Te  exur- 
gente a  mortuis  et  eunte  ad  Patrem,  regale  illud  sacerdotium  in- 
duatur  fidem,  quia  justus  ex  fide  vivit"  (402).  La  Fe  aparece  al 
menos  como  vestimenta  del  sacerdocio  real.  D.  Zahringer,  que 
ha  hecho  un  estudio  detallado  del  sacerdocio  eclesiástico  según 
San  Agustín,  dice,  comentando  las  ideas  del  Obispo  de  Hipona 
con  respecto  a  este  asunto :  "La  fe  en  Cristo  hace  partícipe  del 
sacerdocio  de  Cristo,  que  permanece  explícitamente  vedado  a  los 


(401)  Item  geleych  wie  eyn  geweyheter  Bischoff,  wen  der  kirchen 
weyhet,  fermelt  oder  sonst  seynis  ampts  werck  ubet,  szo  machen  yhn  die  sel- 
ben  werck  nit  zu  eynem  bischoff,  Ja  wenn  er  nit  zubor  ein  Bischoff  ge- 
weyhet were,  szo  tuechte  der  selban  werck  keynisz  und  were  eytell  narran 
werck.  Alszo  eyn  Christen,  der  durch  den  glauben  geweyhet,  gutte  werck 
thut,  wirt  durch  die  selben  nit  besser  oder  mehr  geweyhet  (wilch  nit  denn 
desglauben  mehrung  thut)  zu  Christen,  Ja  wenn  er  nit  zuvor  glaubet  und 
Christen  were,  szo  guelten  alie  seyne  werck  nichts,  sondern  weren  eytell  ne- 
risch,  strefflich  vordamplich  sund. 

(402)  S.  AUG.  Enn.  in  Ps.  118,  PL,  37,  1557. 


238 


SEGUNDA  PARTE 


infieles"  (403).  Se  refiere  a  I  Ptr.  2,  7:  "vobis  igitur  honor  creden- 
tibus  autem  lapis,  quem  reprobaverunt  aedificantes,  hic  factus 
est  caput  anguli...". 

Por  nuestra  parte,  creemos  que  el  texto  petrino  hace  una 
vinculación  poco  menos  que  explícita  entre  la  fe  y  la  sacerdocio 
real,  como  ha  podido  colegirse  del  comentario  que  hicimos  al 
mismo,  al  tratar  de  la  existencia  del  sacerdocio  común,  Recuér- 
dese que  el  texto  se  dirige  a  los  infantes  espirituales,  es  decir, 
a  aquellos  que  se  habían  agregado  a  la  Iglesia  en  época  reciente, 
por  medio  de  la  Palabra  del  Dios  vivo  (1  Petr.  1,  23).  Todo  nos  da  a 
entender  que  estos  fieles  se  han  acercado  a  Cristo,  piedra  angular, 
por  la  fe,  gracias  a  lo  cual  forman  con  él  una  casa  espiritual,  un 
sacerdocio  santo.  Como  dice  Zahringeb,  todo  el  honor  del  sacer- 
docio aparece  como  un  premio  a  la  fe,  y,  por  eso  mismo,  como  un 
distintivo  de  aquellos  que  no  creen,  a  quienes  el  sacerdocio  perma- 
nece aún  inasequible.  El  mismo  monje  benedictino  dice  más  ade- 
lante que  el  Espíritu  Santo,  la  gracia  y  la  fe  son  los  agentes  de 
la  unción  sacerdotal.  Ahora  bien,  esta  unción  no  es  una  ordena- 
ción propiamente  dicha:  "por  medio  del  perdón  concedido  en 
el  Bautismo,  es  un  mero  sacerdocio  de  gracia,  no  supone  ninguna 
ordenación,  sino  tan  sólo  la  fe"  (404). 

En  este  sentido,  es  mucho  más  significativo  un  texto  de  San- 
to Tomas  :  "El  seglar  justo  se  une  a  Cristo  con  unión  espiritual 
mediante  la  fe  y  la  caridad,  y  no  mediante  el  poder  sacramental. 
Por  lo  tanto,  posee  un  sacerdocio  espiritual  para  ofrecer  hostias 
espirituales,  de  las  que  dice  el  Salmo:  "sacrificio  es  para  Dios 


(403)  D.  Zahrincer,  O.  S.  B.,  Das  kirchliche  Priestertum  nach  dem 
heiligen  Augustinus.  Forschungen  zur  kirchlichen  Literatur  und  Dogmen- 
geschichte.  XVII,  Band.  1./2.  Heft,  Paderborn,  1931,  p.  201:  "Der  Glaube  an 
Christus  macht  teilhaftig  seines  Priestertums,  das  den  Ungláubigen  ausdrücklich 
verwehrt  bleibt". 

(404)  06.  cit.,  p.  204:  "Weil  sie  in  der  Taufe  erfolgt  und  weil  der  Mensch 
durch  den  Geist  dem  Leibe  Christi  eingegliedert  wird  und  gleirhsam  selber 
Christus  wird,  kann  Augustin  sagen,  dass  wir  durch  diese  mystische  Salbung 
Priester  werden.  Durch  die  Begnadigung  in  der  Taufe  geschenkt,  ist  es  ein 
reines  Gnadenpriestertum,  das  keine  Ordination,  sondern  nur  den  Glauben 
voraussetxt". 
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el  espíritu  atribulado".  Y  el  Apóstol:  "ofreced  vuestros  cuerpos 
cual  hostia  viva"  (405). 

¿Qué  parentesco  existe  entre  estas  ideas  y  la  tesis  luterana 
de  la  fe  como  elemento  formal  del  sacerdocio?  Antes  de  contestar, 
es  preciso  que  estudiemos  la  misma  teología  luterana  de  la  fe 
en  sus  relaciones  con  la  justificación,  que  equivale  a  decir,  en 
sus  relaciones  con  el  sacerdocio  común. 

2. — Explicación  teológica 

Acerca  de  este  asunto,  veremos  lo  siguiente:  1.  Proceso  inter- 
no de  la  fe.  2.  Naturaleza  de  la  fe.  3.  Resultados  de  la  fe. 

I. — Proceso  interno  de  la  fe. — Al  estudiar  el  proceso  interno 
de  la  fe  luterana,  no  queremos  encuadrarla  dentro  del  esquema  es- 
colástico, siguiendo  los  conocidos  pasos  de  los  "praeambula  fidei" 
y  de  la  "fides  ipsa".  Para  Lutero,  toda  la  fe  es  gracia. 

1. — La  fe  es  obra  de  la  Palabra.  Después  de  nuestras  explica- 
ciones acerca  de  la  Palabra  y  su  dinamismo,  esta  afirmación  es 
obvia.  Lutero  establece  unas  relaciones  tan  estrechas  entre  la 
palabra  y  la  fe,  que  bien  puede  decir:  "donde  no  hay  ninguna 
promesa,  no  existe  fe  alguna;  y  donde  no  existe  la  fe,  allí  la 
promesa  no  sirve  para  nada,  es  nada"  (406).  La  Palabra  de  Dios 
en  forma  de  promesa  es  el  gran  Evangelio  de  la  salvación.  Es 
necesario  que  tomemos  la  palabra  "evangelio"  en  sentido  estricto, 
como  "continente"  de  la  justicia  de  Dios  "effective  considerata". 
En  este  sentido  dice  el  Reformador  que  "in  solo  Evangelio  reve- 
latur  justitia  Dei  ...(quae)  non  ea  debet  accipi,  qua  ipse  justus 
est,  sed  qua  nos  ex  ipso  justificamur,  quod  fit  per  fidem  Evange- 
lii"  (407).  La  Palabra  personal,  dinámica  y  actual  realiza  la  obra 
de  la  salvación,  la  fe,  que  es  todo  el  contenido  de  la  justicia  hu- 
mana en  esta  vida.  De  ahí  que  la  afirmación  de  Lutero,  que  no 
debemos  olvidar  ni  un  solo  momento  en  el  transcurso  de  estas 
explicaciones:  "mientras  el  hombre  cree  en  Jesucristo,  será  cons- 


(405)  3  q.  82,  a.   1,  ad  2. 

(406)  "Wo  keyn  verheyssung  ist,  da  ist  keyn  glawb,  und  wo  keyn  glawb 
ist,  da  ist  die  verheyssung  nichts"  (WA  VIH,  51,  37). 

(407)  F  II,  14. 
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ciente  que  no  él  mismo,  con  su  propio  acto  de  fe,  sino  que  Cristo 
le  ha  adquirido,  le  ha  ganado  y  le  ha  liberado  de  las  fuerzas  de 
la  perdición"  (408).  Asistamos  a  la  acción  de  la  Palabra  en  la 
realización  de  la  fe  justificante  o  fe  consagrante. 

2. — La  palabra  obra  en  dos  momentos  lógicamente  sucesivos, 
pero  estrictamente  simultáneos.  En  el  primero,  el  alma  se  com- 
porta completamente  pasiva,  mientas  que  en  el  segundo  adopta  una 
actitud  de  confianza.  A  los  dos  momentos,  más  propios  de  la  Pa- 
labra, hay  que  añadir  un  tercero,  más  propio  del  mismo  creyente : 
un  momento  actividad,  que  en  la  perspectiva  sacerdotal,  corres- 
ponde al  "momento  funcional". 

a)  Momento-receptividad. — El  "momento-receptividad"  re- 
viste un  aspecto  negativo  y  un  aspecto  positivo. 

aa)  Aspecto  negativo:  La  acción  del  Evangelio  empiezp 
por  descubrir  al  alma  su  propia  miseria.  "El  Evangelio  debe  ser 
tal  — dice  Lutero — ,  y  tal  es  en  realidad,  que  oigas  a  tu  Dios  decirte 
que  toda  tu  vida  y  tus  obras  son  nada  ante  sus  ojos,  que  tú  estás 
destinado  a  la  perdición  eterna,  lo  mismo  que  todo  lo  que  hay 
en  ti"  (409).  Un  sentimiento  de  desesperación  agita  al  alma  ante 
esta  acusación.  Quisiera  refugiarse  en  las  buenas  obras,  en  el 
cumplimiento  de  los  preceptos,  pero  éstos,  "aunque  ofrecen  pre- 
ciosas indicaciones,  no  aportan  ninguna  ayuda;  enseñan  lo  que 
se  debe  hacer,  pero  no  dan  ninguna  fuerza  para  realizarlo"  (410). 
Por  eso,  "si  crees  verdaderamente  como  es  tu  deber,  es  necesario 
que  desesperes  de  ti  mismo  y  reconozcas  que  Oseas  tiene  razón 
cuando  dice :  oh  Israel,  nada  tienes  en  ti  que  no  sea  tu  perdición. 
Tan  solo  en  mí  está  tu  seguridad"  (Os.  13,  9)  (411). 


(408)  H.  Stobck,  Das  allgemeine  Priestertum  bei  Luther,  München,  1953, 
p.  14:  "Indem  der  Mesch  an  Jesús  Christus  glaubt,  wird  er  sich  dessen 
webusst,  dass  nicht  er  selbst  mit  seinem  und  von  der  Verderbensmachten  be- 
freit  hat". 

(409)  FM,  AU  258:  "Wilche  solí  seyn  und  ist  alszo  gethan,  das  du 
hoerist  deynen  gott  zu  dir  reden,  Wie  alie  deyn  leben  und  werck  nichts 
seyn  fur  gott,  sondern  mueszsist  mit  alien  dem,  das  ynn  dir  ist,  ewiglich 
vorterben". 

(410)  lbidem. 

(411)  lbidem:  "Wilchs  szo  du  recht  glaubst,  wie  du  schuldig  bist,  so 
mustu  an  dir  selber  vortzweyffelnn  und  bekennen,  das  war  sey  der  spruch 
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El  primer  resultado  del  "momento-receptividad"  en  su  as- 
pecto negativo  es  la  humildad,  que  tiene  el  carácter  de  disposi- 
ción para  el  aspecto  positivo.  "No  se  exalta  sino  el  humillado, 
no  se  llena  sino  lo  que  está  vacío,  no  se  construye  sino  lo  que 
está  sin  construir.  O,  como  dicen  los  filósofos,  no  se  induce  la 
forma  sino  tras  la  privación  de  la  forma  precedente;  o  también, 
el  entendimiento  posible  no  recibe  la  forma  si  no  está  limpio  de 
toda  forma,  como  una  tabla  rasa"  (412). 

Pero  no  hay  que  llamarse  a  engaño.  Cuando  Lutero  habla  de 
vaciamiento,  no  6e  trata  de  una  "eradicatio  peccati"  sino  de  una 
destrucción  de  la  auto-estimación,  de  un  reconocimiento  de  la  pro- 
pia miseria,  para  que  pueda  penetrar  el  reconocimiento  de  la  di- 
vina excelencia.  Es  la  humildad,  que  aparece  como  un  constitu- 
tivo de  la  fe  "in  fieri".  Como  hace  notar  H.  Strohl,  Lutero  usa 
de  esta  palabra,  tan  querida  de  San  Bernardo,  casi  en  cada  página 
de  su  comentario  al  cap.  13  de  la  Epístola  a  los  Romanos.  Más 
tarde  dejará  de  hacerlo,  no  por  una  mayor  valoración  de  la  fe 
como  la  "maitresse  du  monde",  como  quiere  el  luterólogo  de 
Strasbourg,  sino  por  verla  incluida  en  la  fe. 

bb)  Aspecto  positivo:  Vengamos  al  aspecto  positivo  del 
"momento-receptividad"  en  el  que  el  alma  se  limita  a  aceptar  el 
juicio  de  Dios:  "credamus,  cedamus,  et  humiliter  subjiciamus 
nostrum  sensum.  Sic  enim  justificabimur  et  non  aliter"  (413). 
Hasta  ahora,  el  alma  ha  aceptado  el  juicio  divino  sobre  su  mi- 
seria. Al  decir  "ha  aceptado"  se  expresa  una  posición  intelectual. 
Esta  posición,  que  en  el  aspecto  negativo  pudo  mezclarse  con  sen- 
timientos de  temor,  se  purifica.  El  creyente  deja  de  mirarse  a  sí 
mismo,  para  mirar  a  Dios,  que  le  presenta  a  su  Hijo  Jesucristo 
y  le  hace  decir  que  debe  abandonarse  a  El  con  fe  robusta  y  con- 
fiarse atrevidamente  de  El  (414). 

No  es  una  invitación  al  sueño,  sin  embargo,  sino  una  oferta 
de  socorro  para  cumplir  la  ley:  "si  quieres  cumplir  todos  los 


Osee:  "O  Israel,  yn  dir  ist  nichts  denn  deyn  vortreben,  alleyn  aber  yn  mir 
steht   deyn  hulff". 

(412)  F  II,  58,  1-5. 

(413)  F  II,  89,  33. 

(414)  FM,  AU  258. 
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mandamientos  y  librarte  de  tus  malos  deseos  y  pecados,  como  for- 
malmente lo  exigen  los  mandamientos,  debes  creer  en  Cristo  y 
yo  te  prometo  toda  gracia,  toda  justicia,  toda  paz  y  toda  libertad. 
Si  crees  la  obtendrás.  Si  no  la  crees,  no    la    obtendrás"  (415). 

El  alma  se  encuentra  de  cara  a  Dios,  a  su  justicia  y  a  su  pro- 
mesa. ¿Se  dejará  cautivar  por  la  verdad?  "verbum  est  quod  ver- 
bum  fidei  magis  capit  quam  capiatur.  Qui  sunt  increduli  non 
capiuntur...  (verbum)  capit  credentes  in  se".  "Captivat  fides  in 
obsequium  sui  omnem  intellectum"  (416).  El  que  cree,  a  pesar 
de  todas  las  apariencias,  no  ejecuta  una  acción,  sufre  una  pasión. 
"Si  crees,  obtendrás  la  justicia",  dice  Dios.  Pero,  aunque  el  hombre 
es  quien  debe  pronunciar  el  "sí",  Dios  es  quien  lo  produce.  Por 
eso  decimos  que  tanto  el  aspecto  negativo  como  el  aspecto  posi- 
tivo del  primer  momento  de  la  fe  se  caracterizan  por  una  mera 
receptividad  del  creyente. 

Ahora  bien,  el  "sí"  del  alma  es  decisivo  para  poder  pasar 
adelante.  Equivale  a  un  "sí"  nupcial  (417).  Y  así  como  sin  el 
"sí"  de  los  contrayentes  no  puede  darse  el  matrimonio,  así,  sin  la 
fe,  sin  este  momento  concreto  de  la  fe  que  abarca  todo  lo  anterior, 
"no  servirá  de  nada  que  Dios  mismo  pronuncie  la  absolución, 
porque  Dios  no  podrá  dar  nada  a  quien  no  quiere  aceptarlo"  (418). 
La  fe  es  un  "órgano"  creado  por  Dios  en  el  alma,  para  servir  de 
recipiente  a  los  demás  dones  divinos  (419).  Cuanto  mayor  es 
el  recipiente,  más  se  recibe.  "Tamtum  habes  quantum  credes" 
(420).  ¿Cómo  sucede  todo  esto?  Según  el  Reformador,  decir  "sí" 
a  Dios  significa  darle  la  razón  en  todo:  "quien  cree  a  otro,  le 
cree  porque  le  considera  como  a  hombre  justo  y  verídico,  lo  cual 
es  el  más  grande  honor  que  un  hombre  puede  hacer  a  otro...  Lo 


(415)  FM,  AU  262:  "wiltu  alie  gepott  erfullcn,  deyner  boeszen  begirde 
und  sund  losz  werden,  wie  die  gebott  zwyngen  und  fodddern,  Sihe  da,  glaub 
ííi  Christum  yn  wilchem  ich  dir  zusag  alie  gnad,  gerechtickeyt,  frid  und 
frryheyt:  glaubestu,  so  hastufí  glaubstu  nit,  so  hastu  nit. 

(416)  F  I,  89,  28-32. 

(417)  FM,  AU  266. 

(418)  WA  II,  722,  21. 

(419)  Cf.  H.  Sthohl,  L'épanouissement,  p.  80. 

(420)  WA  I,  595,  5. 


EXPOSICION  SISTEMATICA  DE  LA  TEOLOGIA 


243 


mismo  sucede  cuando  el  hombre  cree  firmemente  en  la  palabra 
de  Dios:  le  tiene  por  verídico,  justo,  recto,  rindiéndole  con  ello 
el  más  grande  honor  que  se  le  puede  rendir,  pues  entonces  le  da 
la  razón,  reconoce  que  él  tiene  razón,  honra  su  nombre  y  le  deja 
obrar  sobre  ella  como  él  quiere,  porque  no  duda  que  sea  justo 
y  verídico  en  todas  sus  palabras"  (421). 

b)  Momento-confianza. — Del  momento  receptividad,  con- 
siderado en  su  aspecto  negativo  y  positivo,  pasamos  al  "mo- 
mento-confianza"... En  efecto,  el  "sí"  del  alma  supone  una 
entrega  sin  reservas  a  Dios.  Tras  la  certeza  de  que  Dios 
tiene  razón  en  todo  — en  su  justicia  que  acusa  y  en  su 
misericordia  que  perdona — ;  tras  la  noticia  de  la  promesa 
divina,  el  creyente  puede  contar  personalmente  con  el 
amor  de  Dios,  desde  hoy  para  siempre.  Es  así  como  la  fe,  sin 
dejar  de  ser  obra  de  Dios,  se  hace  simultáneamente  acción  del 
hombre.  Precisamente  allí  hay  que  colocar  lo  decisivo  de  la  fe. 

Recibir  las  verdades  que  vienen  desde  fuera  es,  en  cierto 
modo,  algo  impersonal,  y,  en  todo  caso,  toda  pasión  es  un  "dejar 
hacer".  Dejar  que  la  verdad  se  imponga,  lo  cual  también  pueden 
hacerlo  los  demonios  y  los  condenados:  "nam  et  daemones  et 
impii  sciunt  Christum  esse  pontificem  pro  homnibus,  sed  de 
seipsis  non  credunt"  (422).  La  fe  sólo  se  torna  saludable  cuando 
viene  a  ser  algo  personal :  "notandum  est  quod  non  satis  est  Chris- 
tiano  credere  Christum  esse  constitutum  pro  hominibus,  nisi  cre- 
dat  et  se  esse  unum  illorum".  En  este  momento  vivencial  y  con- 
creto en  que  se  pasa  del  estadio-receptividad  al  estadio-confianza 
hay  que  colocar  el  principio  de  la  "sola  fides" :  "nec  alia  via  potest 


(421)  FM,  AU  264:  "Weytter  ists  mit  dem  glauben  alszo  gethan,  das, 
wilcher  dem  andern  glaubt,  der  glaubt,  yhm  darumb,  das  er  yhn  fur  eynen 
/rumen,  warhafftigen  man  achtet,  wilchs  die  groeszte  ehre  ist,  die  ein  mensch 
dem  andern  thun  kan,  ais  widderumb  die  groeszte  schmach  ist,  szo  er  yhn 
fur  eynen  loszen,  lugenhafftigen,  man  achtet.  Alszo  auch  wenn  die  seele  gottis 
wort  festiglieh  glaubt,  szo  helt  sie  yhn  fur  warhafftig,  frum  und  ferecht, 
da  mit  sie  yhm  thut  die  aller  groeszsiste  ehre,  die  sie  yhm  thun  kann,  denn 
dn  gibt  sie  yhm  recht,  da  lessit  sie  yhm  recht,  da  ehret  sie  seynen  ñamen 
ur>d  mit  yhr  handeln,  wie  er  will,  denn  sie  zweyffelt  nit,  er  sey  frum, 
warhafftig  ynn  alien  seynen  worten. 

(422)  VH,  WA  57,  169,  11-13. 
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homo  cum  deo  aut  convenire  aut  agere  quam  per  fidem"  (423). 
Precisamente  en  este  momento  vivencial  concreto  aparece  la  fe  co- 
mo una  obra  exclusiva  de  Dios,  pues  esta  fe-confianza  en  sí  mis- 
ma es  una  gracia  auténtica:  "at  fides  iam  est  gratia  justificans". 
Por  eso,  hay  que  repetir  una  vez  más  que  el  único  autor  de  la  sa- 
lud es  Dios,  por  medio  de  su  Palabra  personal,  dinámica  y  ac- 
tual: "ut  non  homo  suis  operibus...  sed  deus  sua  promissione  sit 
auctor  salutis"  (424). 

c)  Momento-actividad. — Todo  lo  que  hemos  dicho  hasta 
aquí  no  debe  entenderse  como  si  "nosotros  podríamos  per- 
manecer ociosos  o  hacer  el  mal,  sino  que  no  tenemos  ne- 
cesidad de  ninguna  obra  para  justificarnos  y  alcanzar  la 
felicidad".  He  aquí  unas  palabras  más  expresas  al  respec- 
to: "Tota...  substantia  novae  legis  et  justitia  ejus  est  única  illa 
fides  Christi,  non  tamen  sic  una  et  sterilis  sicut  humanae  opinio- 
nes, quia  Christus  vivit,  et  non  solum  vivit,  sed  operatur,  et 
non  solum  operatur  sed  etiam  regnat.  Ideo  non  potest  fieri, 
ut  fides  in  illum  sit  ociosa,  sed  vivit  et  ipsa,  operatur  atque  triun- 
phat,  et  ita  sua  sponte  fluunt  opera  foras  ex  fide"  (425).  ¿Es  que 
se  retracta  Lutero  de  su  principio  de  la  "sola  fides"?  No.  Sim- 
plemente, hace  una  distinción  fundamental  en  él :  distingue  las 
obras  de  la  ley  y  las  de  la  fe.  Las  obras  de  la  ley  son  "las  que  se 
hacen  sin  fe  ni  gracia"  y  solamente  en  vista  de  la  ley,  es  decir, 
movidos  por  el  temor  o  halagados  por  promesas  temporales:  "ope- 
ra legis  dicit,  que  fiunt  extra  fidem  et  gratiam  et  ex  lege  per  ti- 
morem  cogente  vel  promissionem  temporalium  alliciente  facta". 
Las  obras  de  la  fe,  en  cambio,  son  las  que  se  hacen  por  espíritu 
de  libertad,  tan  solo  por  amor  de  Dios:  evidentemente,  éstas  no 
pueden  realizarse  sino  por  aquellos  que  ya  han  sido  justificados 
por  la  fe.  para  cuya  justificación  en  nada  cooperan  las  obras  de 
la  ley  (426).  En  suma:  "non  efficimur  justi  justa  operando,  sed 
justi  facti  operamur  justa"  (427). 

(423)  WA  VI,  514,  22. 

(424)  WA  VI,  514,  23. 

(425)  VH,  WA  57,  114,  2-7. 

(426)  F  II,  85,  1-8. 

(427)  Disputatio  contra  scholasticam  Theologiam.  1517.  Th.,  40,  WA  I, 

226,  8. 


EXPOSICION  SISTEMATICA  DE  LA  TEOLOGIA 


245 


II. — Naturaleza  de  la  fe. — ¿Qué  es  la  fe,  según  Lutero?  J. 
Paquier  se  lamenta  que  lo  central  de  la  teología  luterana 
sea  "el  punto  más  oscuro,  el  más  erizado  de  contradiccio- 
nes" (428).  Esto  es  innegable.  Pero  quizá  las  contradiccio- 
nes sean  más  aparentes  que  reales  y  por  eso  hemos  procu- 
rado describir,  ante  todo,  su  proceso  interno.  M.  Cristiani,  uno 
de  los  mejores  luterólogos  de  lengua  francesa,  aunque  innega- 
blemente influenciado  por  H.  Denifle  lo  mismo  que  Paquier, 
cree  que  "para  Lutero  la  fe  es  cierta  realidad  infinitamente  com- 
pleja. En  esta  palabra  hace  entrar  ante  todo  un  elemento  tradi- 
cional, la  adhesión  del  espíritu  a  las  enseñanzas  de  Cristo.  Pero  el 
temor,  la  humildad,  el  abandono  desesperado  en  los  brazos  de 
Dios,  la  convicción  de  que  se  está  cubierto  de  pecados,  que  todo 
lo  que  se  hace  es  pecado,  el  sentimiento  de  nuestra  impotencia 
ante  la  ley  divina,  la  confianza  estremecida  en  Cristo,  único  Sal- 
vador, el  esfuerzo  angustiado  por  tener  la  fe,  siempre  más  fe,  to- 
do esto  es  la  fe.  No  es  sorprendente  que  esta  fe  justifique.  Por 
medio  de  élla  nosotros  justificamos  a  Dios,  y  en  consecuencia  ob- 
tenemos que  nos  justifique..."  (429).  Esto  queda  manifiesto  en  la 
descripción  del  proceso  interno :  efectivamente,  la  fe  luterana  es 
una  acción  total,  de  todo  el  hombre.  Estudiemos  su  naturaleza. 

a)  Noción.  Prescindimos  de  la  evolución  que  sufrió  en  Lu- 
tero la  teología  de  la  fe.  En  los  ocho  primeros  capítulos  del  Co- 
mentario de  la  Epístola  a  los  Romanos  aún  conserva  la  noción  tra- 
dicional :  "simpliciter  sibi  vult  credere,  ut  habenti  auctoritatem 
divinam  ñeque  ad  disputandum  de  fide  et  iis,  quae  credenda  sunt" 
(430).  Aún  es  la  fe  un  asentimiento  que  se  da  a  las  verdades  reve- 
ladas, en  vista  de  la  autoridad  de  Dios,  que  las  revela.  Su  objeto 
es  indivisible,  de  tal  modo  que  o  se  cree  todo  el  contenido  de  la 
revelación,  o  no  se  cree  nada:  "fides  consistit  in  indivisibili;  aut 
ergo  tota  est  et  omnia  credenda  credit  aut  milla,  si  unum  non 
credit"  (431).  Posteriormente,  no  niega  el  elemento  intelectual; 


(428)  P.  Paquier,  DTC,  IX,  1231. 

(429)  M.  Cristiani,  Lulher  au  couvent,  en :  "Revue  des  questions  his- 
toriques",  I  (1914)  366. 

(430)  F  I,  5,  22.24. 

(431)  F  II,  86,  11-12. 
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tampoco  lo  relega  a  un  "praeambulum  fidei".  Simplemente  lo 
presupone,  para  insistir  mucho  en  el  elemento  voluntarista,  que 
es  lo  formal  de  la  fe. 

En  la  fe  luterana  debemos  distinguir  la  "fides  quae"  y  la 
"fides  qua". 

aa)  Fides  quae:  así  llama  J.  Gerhard  a  la  fe  "histórica"  o 
fe  "objetiva"  (432).  Comporta  dos  momentos,  que  corresponden  a 
lo  que  anteriormente  hemos  llamado  "aspecto  negativo"  y  "aspec- 
to positivo"  del  "momento-receptividad":  Notitia:  en  la  que  el 
alma  está  abierta  al  dato,  "como  la  mujer  en  la  concepción"; 
Consensus :  que  equivale  al  "sí"  nupcial  del  creyente  y  constituye 
el  paso  de  la  fides  quae  a  la  fides  qua. 

bb)  Fides  qua :  o  "fiducia"  que  es  lo  formal  de  la  fe.  Gra- 
cias a  ella,  »J  "en-sí"  de  la  Palabra  pasa  a  ser  un  "en-mí"  del  cre- 
yente. En  el  Sermón  de  las  buenas  obras,  la  define  Lutero  como 
una  "trew,  zuversicht  des  herzens  grundlich"  como  una  fiel,  fun- 
damental confianza  del  corazón"  (433).  Comentando  esta  idea, 
dice  Kóstlin:  "la  fe  es  esencialmente  una  confianza,  una  confian- 
za completa  del  corazón  en  el  auxilio  de  Cristo;  la  confianza  en 
la  misericordia  que  nos  ha  sido  acordada  a  causa  de  Cristo;  por 
esta  confianza  tenemos  por  cierto  que  a  causa  del  Hijo  de  Dios, 
víctima  y  mediador,  nuestros  pecados  son  perdonados..."  (434). 
Los  calvinistas  han  adoptado  íntegramente  esta  posición.  El  Ca- 
tecismo de  Heidelberg,  timón  del  calvinismo,  define  la  fe  como 
"una  confianza  profunda,  que  el  Espíritu  Santo  derrama  en  mí 
por  el  Evangelio  y  que  me  asegura  que  la  remisión  de  los  pecados 
ha  sido  adquirida  tanto  para  los  otros,  como  para  mí,  que  la  jus- 
ticia y  la  bienaventuranza  eterna  me  han  sido  dados  por  Dios,  y 
eso  por  pura  gracia,  únicamente  por  los  méritos  de  Jesucristo" 
(435).  Para  Melanchton,  "Fides  non  est  aliud  nisi  fiducia  mise- 


(432)  J.  Gerhard,  cit.  por  J.  Jamer,  Kart  Barh,  L'Occasionalisme  théo- 
lofiquc  de  K.  Barth.  Desrice  de  Brouwer,  París,  1949,  p.  64. 

(433)  Cit.  por  R.  Will,  La  Liberté  Chrétienne.  Etude  sur  le  principe  de 
li  Pieté  choz  Ltither,  Strasbourg,  1922,  p.  223. 

(434)  Kostmn,  Luther  Theologie,  t.  II,  p.  80,  cit.  por  Paquier,  Luther, 
DTC    IX,  1231. 

(435)  Catecismo  de  Heidelberg,  q.  21,  Die  Bekenntnisschriften,  ed.  E.  F. 
K.  Müller,  p.  687,  cit  por  H.  Hamer,  K.  Barth,  p.  64. 


EXPOSICION   SISTEMATICA   DE   LA  TEOLOGIA 


247 


ricordiae"  (436).  En  suma,  gracias  a  la  confianza,  el  alma  sale 
fuera  de  sí  misma  e  inicia  un  movimiento  de  asimilación  a  la 
Palabra  interna  y  a  Cristo  en  quien  se  ha  hecho  visible  aquélla. 

Resumimos  lo  dicho  acerca  de  la  fe  en  sí  misma  con  las  pa- 
labras de  un  escolástico  luterano:  "Forma  fidei,  docendi  causa, 
tribus  partibus  describi  solet:  notitia,  asscnsu  et  fiducia.  Noti- 
tia  est  eorum  cognitio,  quae  ad  salutem  necessaria  sunt.  Assen- 
sus  est,  quo  firmiter  creditur  vera  esse,  quae  verbo  Dei  tradun- 
tur.  Fiducia  est,  qua  quisque  fidelium  sibi  promissiones  evangé- 
licas applicat"  (437).  J.  Wollebius  tiene  razón:  la  división  que 
precede  se  justifica  "docendi  causa",  pero  no  podemos  decir  que 
Lutero  distinguiera  en  la  fe  tres  actos  diferentes.  La  fe  es  una 
acción  única  y  total. 

La  siguiente  noción  dada  por  L.  Lercher  reproduce  con  bas- 
tante fidelidad  el  pensamiento  de  Lutero:  "(la  fe  justificante)  es 
aquélla  que,  supuesto  el  conocimiento  y  el  asenso  intelectual,  es 
formalmente  un  acto  de  la  voluntad,  es  decir,  confianza  por  la 
que  alguien  cree  con  firme  persuasión  que,  por  los  méritos  de 
Cristo  y  por  la  misericordia  de  Dios  que  promete  la  remisión  de 
los  pecados,  no  se  le  imputan  los  suyos"  (438). 

b)    Objeto:   Dos  afirmaciones  deben  explicarse  aquí:  El 
objeto  de  la  fe  puede  considerarse  "in  abstracto"  e  "in  concreto". 

aa)  "In  abstracto",  el  objeto  de  la  fe  es  Cristo  y  todo  lo 
que  le  pertenece:  "Cum  fides  Christi  qua  justificamur,  sit  non 
solum  in  Christum,  sive  in  personam  Christi,  sed  in  omnia,  quae 
Christi  sunt,  credere..."  (439). 

bb)  "In  concreto",  el  objeto  de  la  fe  es  Cristo  "para-mí". 
"Si  lleva  este  nombre  de  Cristo,  magnífico  y  consolador,  es  a  cau- 
sa del  misterio  y  del  oficio  que  ha  tomado  sobre  sí :  es  eso  lo  que 
le  da  su  nombre.  Que  sea  Dios  y  hombre  por  naturaleza,  eso  lo 
es  por  sí  mismo.  Pero  que  El  haya  consagrado  su  ministerio,  que 


(436)  Cit  por  H.  Auer,  RGG,  II,  1209. 

(437)  Wollebius,  Christianae  Theologiae  Compendium,  1.  I,  ch.  XXIX, 
can.  VII-X,  ed.  Bizer,  p.  115. 

(438)  L.  Lercher,  Inst.  Th.  Dogmalicae,  IV/1,  n.  56. 

(439)  F.  II,  87,  28  ss. 
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haya  derramado  su  amor  para  venir  a  ser  mi  salvador  y  mi  Re- 
dentor, es  ahí  donde  encuentro  mi  consuelo  y  mi  bien...  Creer  en 
Cristo  no  significa  que  Cristo  es  una  persona  que  es  Dios  y  hom- 
bre, lo  cual  no  sirve  de  nada  a  nadie.  Significa  que  esta  persona 
es  Cristo,  es  decir,  que  por  nosotros  ha  salido  de  Dios  y  ha  venido 
al  mundo:  es  a  causa  de  su  oficio  que  tiene  su  nombre"  (440). 

III.—  El  papel  de  la  fe  en  la  justificación  y  en  la  consagración 
sacerdotal  de  los  creyentes. —  La  fe,  en  su  aspecto  formal,  se  ca- 
racteriza por  un  movimiento  de  asimilación:  a)  A  la  Palabra, 
b)  A  Cristo. 

A)  Asimilación  a  la  Palabra. — El  primer  resultado  de  la  fe 
es  la  asimilación  del  alma  a  la  Palabra,  es  decir,  al  "testamentum" 
o  promesa  que  se  ha  revelado  en  Jesucristo.  "Las  promesas  de  Dios 
son  las  palabras  del  Nuevo  Testamento...  Ahora  bien,  estas  pala- 
bras, como  todas  las  palabras  de  Dios  son  santas,  verídicas,  justas, 
pacíficas,  libres  y  plenas  de  una  bondad  absoluta.  Por  eso,  también 
el  alma  de  los  que  a  ellas  se  adhieren  con  una  fe  verdadera  estará 
unida  a  ellas  tan  totalmente,  que  todas  las  virtudes  de  la  palabra 
vendrán  a  ser  virtudes  propias  del  alma.  Es  así  como  por  la  fe  el 
alma  deberá  a  la  Palabra  de  Dios  el  ser  santa,  justa,  verídica,  pa- 
cífica y  plena  de  una  absoluta  bondad,  viniendo  a  ser  un  verdade- 
ro hijo  de  Dios,  como  dice  San  Juan  (1,  12)  :  a  los  que  creen  en 
su  nombre,  se  les  ha  dado  el  poder  de  llegar  a  ser  hijos  de 
Dios"  (441). 

El  tema  de  este  pasaje  de  1520  coincide  con  el  del  Sermón  de 
1512:  "es  familiar  al  Apóstol  San  Juan  hablar  de  la  natividad  eli- 


mo» M.  Luthers  Werkc,  Erlangen  Frankfurt  1826  ff.  35,  207  s.  Cit.  por 
A.  Ritschi.,  Die  christliche  Lehre  von  Rechtfcrtigung  und  Versóhnung,  Bonn, 
1822-3,  3,  374.  Cf.  también  Harnack.,  Dogmengeschichte,,  3,  Tiibingen,  1910-4, 
p.  622. 

(441)  FM,  AU  262:  "Nu  seyn  disze  und  alie  gottis  wort  heylig,  warhaff- 
tig,  gerecht,  fridsam,  frey  und  aller  guette  vill,  darumb  wer  yhn  mit  cynem 
rechten  glauben  anhangt,  des  seele  wir  mit  yhm  voreynigt  szo  gantz  und 
gar,  das  alie  tugent  des  worts  auch  eygen  werden  der  seelen.  Und  alszo  durch 
den  glauben  die  seele  von  dem  gottis  wort  heylig,  gerecht,  warhafftig,  fridsam, 
frey  und  allerguette  voll,  eyn  warhafftig  kind  gottis  wirt,  wie  Johan.  1. 
sagt:  "Er  hatt  yhn  geben,  das,  sie  mugen  kynder  gottis  werden  alie,  die  ynn 
seynem  ñamen  glauben". 
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vina,  por  la  que  nacemos  en  Cristo  y  que  él  atribuye  a  la  fe,  co- 
mo dice  en  su  Evangelio:  a  los  que  creen  en  su  nombre,  etc.". 
Finalmente  llegamos  a  saber  cómo  opera  el  nacimiento  nuevo  la 
Palabra :  "fit  autem  generatio  haec  milla  alia  re  quam  verbo  Dei", 
y  por  qué  San  Juan  atribuye  este  nacimiento  a  la  fe.  Unicamente 
la  fe  opera  esta  obra  de  asimilación  del  alma  a  la  Palabra  y  gra- 
cias a  esta  asimilación,  el  alma  llega  a  ser  lo  que  la  palabra,  es 
decir,  pasa  de  un  estado  de  palingénesis  caracterizado  por  la  men- 
tira y  la  injusticia,  a  un  estado  de  neogénesis,  caracterizado  por 
la  veracidad  y  la  justicia.  "Tal  es  la  palabra,  tal  será  el  alma  gra- 
cias a  la  fe,  del  mismo  modo  que  el  hierro  se  hace  rojo  candente 
como  el  fuego  que  lo  quema"  (442). 

¿Cómo  se  realiza  el  contacto,  para  que  pueda  haber  la  asi- 
milación? La  fe  da  la  razón  a  Dios.  El  dar  razón  a  alguien  es 
ponerse  en  contacto  con  él,  comulgar  con  su  pensamiento,  ha- 
cer nuestra  la  verdad  que  afirma:  "quien  cree  a  otro  le  cree  por- 
que le  considera  un  hombre  justo  y  verídico,  lo  cual  es  el  más 
grande  honor  que  un  hombre  puede  hacer  a  otro...  Cuando  el  al- 
ma cree  firmemente  en  la  Palabra  de  Dios,  la  tiene  por  verídica, 
justa  y  recta,  rindiéndole  con  ello  el  mayor  de  los  honores  que 
le  podrían  rendir,  pues  le  da  razón,  reconoce  que  tiene  razón, 
honra  su  nombre  y  le  deja  obrar  sobre  ella  como  El  considere 
mejor,  pues  no  duda  que  ha  de  ser  justo  y  verídico  en  sus  pala- 
bras" (443). 

Consecuencia  de  esta  asimilación  es  la  justicia.  O  mejor  di- 
cho, la  justicia  consiste  en  esta  asimilación.  Nuestra  justicia  con- 
siste en  justificar  a  Dios  "Ac  sic  in  justitia,  qua  ipse  me  justifi- 
cat,  solus  ipse  gloriatur,  quia  solus  ipse  justificatur  (i.  e.  justus 
esse  agnoscitur)"  (444).  Cuando  nosotros  damos  razón  a  Dios,  le 
volvemos  propicio.  Si  luego  nos  perdona,  si  nos  considera  justos, 
esto  no  es  en  vista  de  nosotros  como  tales,  sino  en  vista  de  nues- 


(442)  FM,  AU  264:  "Wie  das  wort  ist,  szo  wirt  aueh  die  seele  von 
yhm,  gleych  ais  das  eyssen  wirt  gluttrodt  wie  das  fewr  ausz  der  voreynigung 
mit  dem  fewr". 

(443)  FM,  AU  264. 

(444)  F  II,  55. 
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tra  fe:  "cave  ergo,  in  contritionem  tuam  confidas  aut  dolori  tri- 
buas  remissionem  peccatorum.  Non  respicit  te  propter  haec  Deus, 
sed  propter  fidem.  qua  minis  et  promissis  eius  credidisti,  quae 
operata  est  dolorem  eiusmodi..."  (445).  ¿Quién  podría  tener  un 
dolor  auténtico,  ni  siquiera  un  dolor  imperfecto,  si  primero  no 
cree  que  es  Dios  quien  castiga  y  quien  promete?  La  fe,  en  cam- 
bio, nos  saca  fuera  de  nosotros  mismos,  fuera  de  nuestros  motivos 
humanos,  nos  transfiere  a  Dios,  nos  levanta  hasta  El,  de  tal  modo 
que  en  adelante,  nuestro  corazón  y  el  corazón  de  Dios  sienten  en 
un  mismo  espíritu.  Dios  viene  a  ser  una  especie  de  "informante" 
de  nuestra  vida  y  nosotros  pasamos  a  ser  un  mismo  ser  con  El,  a 
imagen  de  la  naturaleza  humana  de  Cristo,  que  por  unión  con  la 
divina  naturaleza  se  hizo  una  con  ella:  "fides  ita  exaltat  cor  ho- 
minis  et  transferet  de  seipso  in  Deum,  ut  unus  spiritus  fiat  ex  corde 
et  Deo  ac  sic  ipsa  divina  iustitia  sit  cordis  justitia  quodammodo, 
ut  illi  dicunt,  "informans",  sicut  in  Christo  humanitas  per  unio- 
nem  cum  divina  natura  una  et  eadem  facta  est  persona"  (446). 

El  proceso  de  asimilación  a  la  Palabra  sigue  esta  línea:  a) 
Habla  la  Palabra  de  Dios,  verídica  y  justa,  b)  El  alma  pronuncia 
su  "sí" :  da  razón  a  Dios,  es  decir,  justifica  sus  Palabras,  c)  Con 
ello,  el  alma  hace  suyas  las  virtudes  de  la  Palabra :  se  torna  jus- 
ta y  verídica,  d)  En  consecuencia,  Dios  la  mira  con  misericordia, 
es  decir,  la  considera  como  si  fuera  justa,  e)  Así,  Dios  y  el  alma 
caminan  en  un  solo  espíritu,  de  tal  modo  que  Dios  "informa"  al 
alma  con  su  justicia.  En  este  sentido  dice  Lutero  que  la  justicia 
de  Dios  no  es  sólo  la  justicia  por  la  que  él  es  justo,  sino  aquella 
por  la  que  me  justifica.  Sólo  la  fe  hace  posible  este  proceso  de 
asimilación. 

Digamos  lo  esencial  acerca  del  contenido  de  la  "Justicia  de 
Dios",  que  es  el  resultado  de  la  asimilación  a  la  Palabra. 

Problema :  se  trata  de  saber  cuál  es,  en  concreto,  el  resulta- 
do de  la  asimilación  a  la  Palabra.  Lulero  nos  habla  de  la  "justi- 
cia de  Dios",  que  se  hace  nuestra  justicia.  ¿Qué  es  la  justicia  de 


(445)  CB,  WA  VI,  545,  25-27. 

(446)  VH,  WA  57,  187-188. 
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Dios?  En  consecuencia,  ¿en  qué  consiste  la  justicia  del  hombre 
desde  su  aspecto  positivo? 

1.  — En  el  prefacio  de  sus  obras,  escrito  en  1545,  Lutero  nos 
da  noticia  de  una  evolución  conceptual  que  habría  sufrido  en 
torno  de  la  "justicia  Dei"  de  Rom.  1,  17.  Antes  del  descubrimien- 
to del  Evangelio  (hacia  1513),  la  concebía  "filosóficamente"  co- 
mo justicia  "activa  que  Dios  ejerce  contra  nosotros.  Pero  enton- 
ces comprendió  que  la  justicia  de  Dios  es  una  justicia  pasiva,  que 
El  ejerce  en  nuestro  favor  (447).  En  eso  consistió  el  descubri- 
miento del  evangelio"  (448). 

2.  — Dios,  al  justificarnos,  se  justifica.  "Dios  se  justifica  de 
tres  modos".  "Primero,  cuando  castiga  a  los  injustos,  pues  entonces 
se  manifiesta  justo  y  su  justicia  se  muestra  y  se  recomienda  por 
el  castigo  de  nuestra  injusticia".  Pero  este  modo  de  justificarse 
no  es  propio  de  Dios,  pues  también  un  juez  impío  puede  castigar 
a  un  impío.  Segundo,  "per  accidens  sive  relative",  comparando  su 
justicia  con  nuestra  injusticia.  Es  una  justificación  por  contraste : 
"cuanto  más  mezquina  es  nuestra  injusticia,  tanto  más  hermosa 


(447)  J.  Paquier,  Luther,  DTC,  IX,  1207. 

(448)  Según  Lutero,  ningún  teólogo,  excepto  San  Agustín,  habría  enten- 
dido la  "justitia  Dei"  de  Rom.  1,  17  como  la  justicia  que  justifica,  sino  como 
la  justicia  que  castiga.  (Ennarralio  in  Genesim,  cap.  27,  E.  VII,  72,  cit.  por 
Strohl,  L' épanouissement,  150-151).  Denifle  ha  demostrado  lo  contrario;  des- 
de el  Ambrosiaster,  hasta  Lutero,  ningún  católico  ha  aplicado  este  pasaje  a 
la  justicia  divina  que  castiga,  sino  al  Dios  que  justifica.  El  protestante  H. 
Strohl,  soluciona  el  problema  diciendo  que  se  trata  de  un  error  material. 
El  prólogo  al  Génesis  no  es  de  Lutero,  sino  de  los  editores.  Ni  la  solución 
de  Denifle,  que  ve  en  Lutero  a  un  falsario,  ni  la  de  Strohl,  explican  dema- 
siado. Más  seria  nos  parece  la  solución  de  J.  Lortz:  "Es  stimmt  nicht,  dass 
Luther  mit  der  Deutung  der  Gerechtigkeit  Gottes  ais  der  uns  gerechtmachenden 
Gnade  etwas  entdeckt  hatte,  was  man  bis  dahin  nicht  gewusst  hátte.  Seine 
diesbezügliche  Behaptung  in  der  Worrede  von  1545  ist  falsch.  Alie  Exegeten 
des  Mittelatters  hatten  diese  Deutung  vorgetragen.  Luther  muss  das  auch  gele- 
sen  haben,  wenn  er  sich  nur  irgendwie  um  die  Erklarung  der  Romerbriefstelle, 
die  ihn  doch  so  sehr  beunruhigte,  bemühte.  Aber  es  war  nicht  in  ihn  einge- 
gangen.  Eine  anders  geartete  religiós-geistige  Struktur  verhinderte  ihn  zu- 
nachst  einfach,  von  der  Vorstellung  der  strafenden  Gerechtigkeit  loszukom- 
men.  Er  endeckte  die  heilende  Gerechtigkeit  Gottes  also  neu.  Neu  für  sich" 
(Lortz,  I,  183). 
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es  la  justicia  de  Dios".  Tampoco  a  este  modo  se  refiere  San  Pa- 
blo, pues  en  ese  caso  no  se  trataría  sino  de  una  justicia  de  Dios 
"interna  et  formalis",  de  una  justicia  "en-sí",  no  de  una  justicia 
"en-mí".  Tercero,  "cuando  justifica  a  los  impíos  e  infunde  su  gra- 
cia, entonces  se  le  cree  justo  en  sus  palabras"  (449).  Sólo  cuando 
justifica  a  los  impíos  y  les  infunde  su  gracia,  se  justifica  Dios  con 
un  modo  que  le  corresponde  a  Dios,  pues  esto  no  acontece  sino 
cuando  el  hombre  le  considera  justo  en  sus  palabras.  Ya  no  se  tra- 
ta entonces  de  una  justicia  "médica",  ni  simplemente  "formal" 
sino  de  una  justicia  "efectiva". 

3. — ¿Qué  es  la  "justicia  efectiva"? 

a)  Negative :  "no  es  la  justicia  por  la  que  Dios  es  justo 
en  sí  mismo:  "et  haec  iterum  justitia  non  ea  debet  accipi,  qua  ipse 
justus  est"  (450). 

b)  Positive:  es  la  justicia  que  recibimos  de  El  como  de 
una  fuente:  "sed  qua  nos  ex  ipso  justificamur"  (451).  En  efecto, 
Dios,  por  ser  Dios,  tiene  necesidad  de  darse.  "Bonum  est  difusivum 
sui",  diría  Santo  Tomás.  Lutero  dice  lo  mismo,  con  otras  palabras: 
"sed  hoc  est  esse  Deum,  non  accipere  bona  sed  daré,  ergo  pro 
malis  bona  retribuere"  (452).  Su  divinidad  se  manifiesta  en  darse 
(453).  Dios  prueba  que  es  un  Dios  verdadero  queriendo  ser  nues- 
tro y  darnos  lo  suyo:  "hoc  ipso...  se  verum  deum  probat,  qui  vult 
sua  daré  nobis  et  noster  esse,  nobis  benef acere...  et  non  nostra 
accipere"  (454). 


(449)  F  II,  59;  10-20:  "Summarie  itaque  tribus  modis  Deus  justificatur : 
Primo  quando  iniustos  punit;  tune  enim  ostendit  se  iustum  et  manifestatur 
et  commendatur.  Sed  hoc  est  modicum  commendare,  quia  et  impius  impium 
punit.  Alio  modo  per  accidens  sive  relative,  sicut  opposita  juxta  se  posita 
magis  eluscescunt  quam  seorsum  posita.  Ideo  tanto  est  pulchrior  Dei  justitia, 
quanto  nostra  iniustitia  fedior.  De  istis  non  intelligitur  Apostolus  hoc  loco, 
quia  hec  est  iustitia  Dei  interna  et  formalis.  Tertio  quando  impios  iustifi- 
cat  et  gratiam  infundit  sive  quando  iustum  esse  in  suis  verbis  creditur.  Per 
tale  enim  credi  justificat  i.  e.  iustos  reputat.  Unde  hec  dicitur  iustitia  fidei  et 
Dei". 

(450)  F  II,  14. 

(451)  Ibidem. 

(452)  WA  IV,  269,  25-26. 

(453)  WA  IV,  278,  15. 

(454)  WA  IV,  278,  24-26. 
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Darse  Dios  es  justificarse.  Ahora  bien,  no  se  da  sino  cuan- 
do existe  en  nosotros,  por  sí  mismo  o  con  alguno  de  sus  dones. 
Por  otra  parte,  esto  no  acontece  sino  cuando  le  decimos  "sí",  es 
decir,  cuando  nos  justificamos,  justificándole.  Su  justicia  exter- 
na coincide,  pues,  con  nuestra  justicia. 

4. — ¿Cómo  está  en  nosotros  la  justicia  de  Dios?  ¿Está  por 
un  don  creado,  que  tiene  por  objeto  hacerle  presente  en  nosotros 
(gracia  creada,  virtudes  infusas),  o  está  personalmente?  Y  si 
está  personalmente,  ¿cómo  acontece  todo  ello?  Vamos  a  responder 
primero  negativa,  luego  positivamente. 

a)    Negative:  la  justicia  de  Dios  no  es  un  hábito  sobre- 
natural en  nosotros. 

Lutero  rechaza  la  gracia  habitual.  Rechaza  todos  los  hábitos, 
que  son  una  invención  de  Aristóteles  (455).  Según  los  escolásticos, 
dice,  la  justicia  está  en  la  voluntad  de  un  modo  subjetivo  y  per- 
tenece al  predicamento  cualidad  (456).  Pero  la  Escritura  no  con- 
sidera la  "justicia"  y  la  "injusticia"  como  una  "cualidad  del  alma", 
como  un  "esse  rei",  sino  como  una  imputación  de  Dios.  "El  cristia- 
no es  justo  y  santo  con  una  santidad  ajena  y  extrínseca.  Es  justo 
por  la  misericordia  de  Dios.  Esta  misericordia  y  esta  gracia  no 
están  en  el  hombre.  No  es  un  hábito  o  una  cualidad  en  el  cora- 
zón sino  un  beneficio  divino...  Consiste  por  completo  en  una  in- 
dulgencia extraña  a  nosotros...  El  cristiano  no  es  formalmente 
justo...  Sin  duda,  el  pecado  no  le  condena  ya,  pero  permanece 
en  él..."  (457). 

Quienquiera  que  lea  estos  textos  constata  su  oscuridad.  En 
primer  lugar,  Lutero  opone  dos  cosas  dispares:  "cualidad"  y  bene- 
ficio divino.  ¿Acaso  afirma  la  doctrina  católica  que  la  gracia 
habitual,  por  ser  una  cualidad  que  se  adhiere  al  alma,  deja  de  ser 
un  beneficio  divino?  Un  beneficio  divino  puede  ser  una  cualidad 


(455)  Cf.  WA  IX,  43,  2. 

(456)  F  II,  143,  20ss. :  "Quid  ergo  nunc  est  peccatum  origínale?  Primo 
secundum  subtilitates  scholasticorum  theologorum  est  privatio  seu  carentia 
iustitiae  originalis.  Iustitia  autem  secundum  eos  est  in  volúntate  tantum  sub- 
jective,  ergo  et  privatio  eius  opposita.  Quia  se.  est  in  praedicamento  qualitalis 
secundum  logicam  et  methaphysicam...". 

(457)  WA  50/b,  352;  Cf.  WA  36,  354,  31. 
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o  un  auxilio  transeúnte.  En  segundo  lugar,  no  se  ve  por  qué  un 
beneficio  debe  permanecer  extraño  al  que  lo  recibe.  En  tal 
caso,  ya  no  es  beneficio,  o,  si  lo  es,  no  consiste  sino  en  una  prome- 
sa de  futuro. 

Todo  esto  nos  hace  pensar  que  Lutero,  al  hablar  de  cualidad, 
no  se  refiere  a  la  cualidad  en  sentido  filosófico  sino  en  sentido 
moral.  Un  texto  del  Comentario  de  la  Epístola  a  los  Romanos  co- 
rrobora esta  suposición:  después  de  afirmar  que  la  Escritura  no 
habla  de  la  justicia  como  de  una  "cualidad  del  alma"  o  "esse  rei", 
sino  como  de  una  realidad  que  depende  únicamente  de  la  im- 
putación divina,  añade:  "posee  la  justicia,  no  tan  sólo  aquel  que 
tiene  una  cualidad  (o  "virtud  moral"?),  pues  por  sí  es  completa- 
mente pecador  e  injusto  (e.  d.  "carece  de  toda  virtud  ética"?),  si- 
no aquel  a  quien  Dios,  a  causa  de  la  confesión  de  su  propia  injus- 
ticia y  la  imploración  de  la  justicia  divina,  misericordiosamente 
reputa  y  quiere  tener  por  justo  ante  sí"  (458).  Parece  que,  según 
este  texto,  la  cualidad  se  toma  como  una  virtud  ética,  adquirida 
por  medio  de  los  esfuerzos  personales.  En  este  sentido,  Lutero  no 
puede  aceptar  que  la  justicia  sea  una  cualidad  en  el  alma:  basta 
recordar  lo  que  enseña  a  propósito  del  "solus  Deus",  y,  sobre  todo, 
de  la  "sola  gratia",  con  la  consiguiente  pasividad  absoluta  del  al- 
ma. En  este  mismo  sentido  afirmará  constantemente  que  la  jus- 
ticia no  es  algo  propio,  sino  algo  extraño  a  nosotros:  "porque  Dios 
quiere  salvarnos  no  por  una  justicia  y  una  sabiduría  propias  (do- 
méstica), sino  por  una  justicia  y  una  sabiduría  que  vienen  de 
fuera  (extranea) :  no  por  una  justicia  creada  por  nuestros  propios 
recursos,  sino  por  una  justicia  que  viene  de  parte  distinta  de 
nosotros,  que  no  es  de  origen  terrestre  sino  divino"  (459). 

En  todo  caso,  esta  justicia  de  origen  exterior,  no  se  adhiere  a 
nuestra  interioridad  como  un  hábito.  Esto  se  desprende  claramen- 
te de  su  concepción  de  pecado  original:  el  pecado  original  no  es 


(458)  F  II,  121,  12-18:  "Sed  justitia  Scripturae  magis  pendent  ab  impu- 
tatione  Dei,  quam  ab  esse  rei.  Ule  ením  habet  iustitiam,  non  qui  qualitatem 
solam  habet,  immo  Ule  percator  est  omnino  et  iniustus,  sed  quem  Deus  prop- 
ter  confessionem  iniustitiae  suae  et  implorationem  iustitiae  Dei  misericorditer 
leputat  et  voluit  iustum  apud  se  haberi". 

(459)  Cit.  por  H.  Sthohl,  L'épanouissement,  p.  19. 
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un  hábito,  sino  una  situación  que  afecta  a  todo  el  hombre.  La 
justicia,  siendo  un  correlativo  (digámoslo  así,  al  menos,  provisio- 
nalmente) del  pecado  original,  no  puede  consistir  en  un  hábito, 
sino  en  una  nueva  situación,  una  situación  de  neogénesis. 

Pero,  entonces,  ¿en  qué  consiste  la  asimilación  del  alma  a  la 
Palabra?  ¿Cómo  puede  realizarse  ésta  sin  que  suceda  nada  en 
nuestro  interior?  Lutero  contestará  que  la  justicia,  resultado  de 
esta  asimilación,  no  es  una  cualidad  sobrenatural  en  nosotros, 
sino  una  situación  creada  por  la  presencia  de  Dios  mismo  en  nues- 
tra alma.  Provisionalmente,  podríamos  afirmar  que,  si  bien  niega 
la  gracia  habitual  creada,  no  niega  la  gracia  increada. 

b)  Affirmative:  La  justicia  de  Dios  es  "Dios  inmanente 
en  el  justo"  (460).  En  la  Tesis  55  de  las  97  dirigidas  contra  la 
Teología  escolástica,  dice  Lutero  que  "la  gracia  de  Dios  no  acom- 
paña jamás  nuestros  actos  como  un  ornamento,  sino  que  es  un 
espíritu  viviente  siempre  en  movimiento,  siempre  en  obra".  "Es 
Dios  mismo,  no  un  don  de  Dios",  comenta  el  Protestante  H. 
Strohl,  añadiendo  que,  "esta  idea  es  esencial  en  Lutero"  (461). 
El  mismo  luterólogo,  estableciendo  una  diferencia  entre  el  con- 
cepto de  gracia  según  Agustín  y  según  Lutero,  afirma  que  "para 
Lutero  la  gracia  no  es  otro  que  Dios  mismo,  hecho  inmanente  en 
el  hombre,  pues  no  puede  ser  salvado  sino  por  el  contacto  de  su 
ser  íntimo  con  el  ser  íntimo  de  Dios,  contacto  entre  dos  personali- 
dades realizado  por  la  fe"  (462).  "Homo  Dei  capas  est  et  solo  Deo 
saturari  potest",  dice  el  monje  agustino  (463). 

¿Enseña  Lutero  una  especie  de  panteísmo?  ¿Reproduce, 
por  el  contrario,  la  doctrina  paulina  de  la  inhabitación?  Aunque 
"un  idealismo  panteístico  saturaba  el  espíritu  alemán  (en  tiempo 
de  Lutero),  al  igual  que  el  platonismo  saturaba  el  espíritu  griego", 
no  se  trata  de  una  especie  de  panteísmo.  Y,  aunque  las  aparien- 
cias podrían  hacernos  pensar  en  la  inhabitación,  tampoco  se  trata 
de  la  inhabitación  en  sentido  católico. 


(460)  Cfr.  H.  Strohl,  Ob.  cit.,  p.  78. 

(461)  H.  Strohl,  L'épanouissement,  p.  170. 

(462)  H.  Strohl,  L'épanouissement,  p.  103. 

(463)  F  II,  200,  25. 
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Creo  que,  la  "inmanencia  de  Dios  en  el  alma  del  justo"  es 
una  mera  "presencia  virtual".  Dios  estaría  en  el  justo  como  el  sol 
en  la  tierra.  El  sol  sería  su  Palabra,  cuyos  rayos  de  justicia,  ve- 
racidad, etc.,  llegarían  al  alma  primero  para  acusarla  y  luego  pa- 
ra prometerle.  El  alma,  al  abrirse  a  la  veracidad  y  justicia  de  la 
Palabra,  empezaría  a  participar  de  las  mismas  virtudes,  así  como 
la  tierra,  al  abrirse  a  la  influencia  solar,  recibe  su  calor  y  su  luz. 
"La  infusión  de  la  gracia  ilumina  el  espíritu  e  inflama  la  volun- 
tad — dice  Lutero — .  Del  mismo  modo  que  el  sol  no  deja  de  en- 
viar sus  rayos,  una  energía  vivificante  emana  de  Dios  y  obra  so- 
bre las  almas"  (464).  De  este  modo,  la  justicia  o  gracia  de  Dios 
estaría  en  nosotros  pero  quedándose  fuera  de  nosotros.  Estaría 
en  nosotros  con  su  virtud,  dándonos  espontaneidad  para  adherir- 
nos a  él  por  la  fe:  "gratia  facit  velle  et  spontaneum  esse"  (465). 
Estaría  fuera  de  nosotros,  pues  "la  gracia  de  Dios  es  un  bien  ex- 
terior, el  favor  de  Dios  sobre  nosotros,  opuesto  a  su  cólera" 
(466).  Con  otras  palabras,  Dios  estaría  en  nosotros  "effective", 
como  nos  dijo  Lutero  en  un  texto  citado  anteriormente.  Dios  es- 
taría en  nosotros  en  cuanto  que  produce  la  fe:  la  fe  sería  lo  real- 
mente inmanente,  lo  intrínseco  a  nosotros,  pues  la  fe  — dice  Lu- 
tero—  "es  un  don  y  un  bien  interior,  opuesto  al  pecado  que  puri- 
fica" (467).  Pero  la  fe,  siendo  una  acción  de  Dios,  esencialmente 
dinámica  y  actual,  realiza  por  su  parte  el  trabajo  de  asimilación 
a  la  palabra:  la  virtualidad  de  la  Palabra  interna,  su  verdad,  su 
rectitud,  su  justicia,  se  hacen  presentes  en  mí.  De  este  modo  he- 
mos llegado  a  lo  formal  de  la  justificación  luterana,  que  es,  al  mis- 
mo tiempo,  lo  formal  del  sacerdocio  común. 

B)  Asimilación  a  Jesucristo. — La  asimilación  del  alma  a 
la  Palabra  es  imposible  sin  un  signo  externo.  Para  poder 
entrar  en  la  historia  del  hombre,  visible  y  caído,  la  Pa- 
labra se  ha  hecho  carne  y  ha  tomado  la  forma  de  sier- 
vo. La  asimilación  del  alma  a  la  Palabra  se  realiza  en  Jesu- 
cristo. Al  asimilarnos  a  Jesucristo,  nos  asimilamos  al  mismo  tiem- 


(464)  Sermón  de  1516,  WA  I,  66,  9-12. 

(465)  WA  IV,  324,  17. 

(466)  WA  VIII,  101,  20. 

(467)  WA  VIII,  101,  20. 
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po  a  la  Palabra.  Ahora  bien,  Cristo  puede  considerarse  como  "sa- 
cramentum"  y  como  "exemplum" :  "non  tantum  ad  sacramentum 
sed  etiam  ad  exemplum"  (468).  A  Cristo  como  "sacramentum"  nos 
asimilamos  por  la  fe.  A  Cristo  como  "exemplum"  nos  asimilamos 
por  el  amor:  "Ideo  qui  Christum  vult  imitari  quoad  exemplum, 
necesse  est,  ut  credat  primum  firma  fide  Christum  pro  se  passum 
ac  mortuum"  (469).  El  orden  tiene  que  ser  necesariamente  el  de 
"sacramentum-exemplum",  nunca  al  contrario:  "se  equivocan 
grandemente  los  que  se  esfuerzan  por  destruir  el  pecado  ante  todo 
por  obras  y  labores  de  penitencia,  comenzando  por  el  ejemplo,  y 
no  por  el  sacramento,  como  deberían  hacerlo"  (470).  En  este  lu- 
gar vamos  a  examinar  la  asimilación  a  Cristo  "per  fidem",  es  de- 
cir, a  Cristo  como  "sacramentum".  Posteriormente,  cuando  expli- 
quemos el  ejercicio  del  sacerdocio  común,  estudiaremos  la  asi- 
milación a  Cristo  como  "exemplum".  por  medio  del  amor. 

Cristo  como  '  sacramentum"  es  don  y  garantía  (Gabe  und 
Pfand).  Como  tal  se  nos  entrega  en  la  Pasión:  podríamos  decir 
que  en  la  pasión,  al  constituirse  en  estado  de  víctima,  se  consti- 
tuye en  estado  de  don  y  prenda.  Todos  pueden  adueñarse  de  El. 
Ahora  bien,  esto  no  acontece  sino  por  medio  de  la  fe:  la  fe  hace 
del  don  general  de  Cristo,  un  don  particular  mío,  un  don  en  mí: 
"el  que  nos  revistamos  de  sus  propias  virtudes,  esto  sucede  por 
medio  de  la  fe,  que  se  apoya  en  el  hecho  de  que  Cristo  ha  muerto 
por  nosotros...  de  tal  modo  que  se  nos  ha  dado  como  don  y  garan- 
tía" (471).  Gracias  a  la  fe:  1.  Cristo  se  hace  presente  en  el  alma. 
2.  Cristo  y  el  alma  se  identifican.  3.  Cristo  y  el  alma  poseen  sus 
bienes  en  común. 

1)  Cristo  se  hace  presente  en  el  alma. —  En  virtud 
de  la  fe,  Jesús  se  hace  presente  en  el  alma:  "cum  vero 
fides   ista   in   corde   fuerit,   similiter   Christus   prasens   est,  in 


(468)  F  II,  114. 

(469)  Ibidem. 

(470)  Ibidem:  "Vehementer  ergo  errant,  qui  peccata  delere  putant  pri- 
mum per  opera  et  labores  penitentie,  velut  ab  exemplo  incipientes,  cum  de- 
berent  a  sacramento  incipere". 

(471)  WA  X  I,  2,  15.  21  ss. 
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quem  ea  fide  creditur"  (472).  Pero  Jesús,  al  ser  Palabra  ex- 
terna de  Dios,  posee  una  presencia  dinámica,  de  tal  modo  que 
su  "estar"  es  un  verdadero  "operar".  Al  mismo  tiempo  que  habita, 
vive,  opera  y  reina:  "quia  Christus  vivit,  et  non  solum  vivit,  sed 
operatur,  nec  solum  operatur,  sed  etiam  regnat"  (473).  Gracias 
a  esta  presencia  dinámica,  las  palabras  del  salmo  139  se  dicen  a 
veces  de  la  persona  del  Señor,  otras  veces  de  sus  fieles,  en  quie- 
nes habla  y  opera"  "sicut  in  nobis  loquitur  ita  et  operatur  omnia 
in  ómnibus"  (474). 

¿Qué  clase  de  presencia  es  la  de  Cristo  en  el  creyente? 
Una  presencia  "virtual",  no  una  inmanencia  panteística  ni  una 
inhabitación  en  sentido  católico.  En  la  humanidad  de  Cristo  ha- 
ce su  aparición  la  Palabra  personal,  dinámica  y  actual  de  Dios. 
"Sacramentum"  de  la  Palabra,  en  ella  podemos  conocer  a  Dios,  en 
ella  Dios  nos  entrega  su  don  y  su  prenda,  desde  allá  arriba  brilla  el 
«ol  de  la  divinidad.  Y  puesto  que  está  unida  al  Verbo,  formando 
con  El  una  sola  Persona,  bien  podemos  decir  que  ella  misma  es 
el  sol  de  la  divinidad.  Se  queda  fuera  de  nosotros,  pero  nos  llega 
su  virtud,  es  decir,  los  rayos  de  luz  que  se  filtran  a  través  de 
ella :  "extrinsecum  nobis  est  omne  bonum  nostrum,  quod  est  Chris- 
tus. Sicut  Apostolus  dicit:  quia  nobis  factus  est  a  Deo  sapientia  et 
justitia  et  sanctificatio  et  redemptio.  Que  omnia  in  nobis  sunt 
non  nisi  per  fidem  et  spem  in  ipsum.  Unde  et  omnias  laus  Ecclesiae 
in  Canticis  Christi  est  in  ipsa  per  fidem  habitantis,  sicut  omnis 
lux  non  terre,  sed  solis  est  eam  illustrantis"  (475). 

Pero  se  habrá  podido  notar  que  entre  la  presencia  de  la  Pala- 
bra como  tal  y  la  de  Cristo  hay  una  diferencia  fundamental.  Mien- 
tras la  primera  se  presenta  en  el  alma  por  su  virtud  (effective), 
la  humanidad  de  Cristo  es  un  simple  vehículo  de  la  virtud  divi- 
na. Por  sí  misma,  no  tiene  ningún  influjo  causal  sobre  el  cre- 
yente. Lo  mismo  que  los  demás  sacramentos,  conserva  su  categoría 
de  mero  signo,  pero  podemos  llamarla  verdaderamente  "don  y 


(472)  S,  "WA  I,  13,  38  s.;  Cf.  WA  IV,  280,  3-5;  19,  37-39. 

(473)  F  II,  114. 

(474)  WA  IV,  61,  18-19. 

(475)  F  II,  114-15. 
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garantía"  porque  en  ella  se  nos  da  Dios,  es  decir,  su  Palabra  so- 
berana en  forma  de  Testamento  o  promesa. 

Esto  nos  permite  hacer  una  aclaración:  la  humanidad  de 
Jesús  está  tanto  fuera  de  Dios  como  fuera  del  creyente.  Dios  des- 
ciende a  ella  y  el  creyente  sube  hasta  ella,  realizándose  en  su 
"plataforma"  el  encuentro  de  Dios  y  del  hombre.  He  aquí  la  di- 
ferencia fundamental:  mientras  la  Palabra  se  presenta  en  el  alma 
con  su  virtud  causativa,  Cristo  no  se  hace  presente  sino  como  el 
objeto  conocido  en  el  cognoscente.  Digamos  con  mayor  exactitud, 
aunque  nos  separemos  de  la  concepción  cognoscitiva  de  Aristó- 
teles :  así  como  el  cognoscente  sale  fuera  de  sí  para  aprehender  el 
objeto  cognoscible,  el  alma  sale  fuera  de  sí,  escapa  de  sí  misma  por 
la  fe,  se  libra  de  la  perdición  y  llega  a  Cristo,  en  donde  hace  su 
encuentro  con  Dios. 

La  presencia  de  Cristo  en  el  alma,  es  una  presencia  del  alma 
en  Cristo.  Esta  conclusión  se  justifica  si  recordamos  lo  que  hemos 
dicho  acerca  de  la  función  de  los  signos  sacramentales.  Ahora 
bien,  la  humanidad  de  Cristo  está  en  la  misma  situación:  "Deus 
non  potuit  comprehendi,  ideo  misit  filium  in  quo  tanquam  signo 
wir  hafften  und  gelekt  werden  ad  hoc  quod  invisibile"  (476). 
Si,  pues,  la  asimilación  de  la  Palabra  es  "virtual",  la  presencia  de 
Cristo  en  el  creyente  es  "sicológica" . 

2)  Cristo  y  el  alma  se  "identifican" . — Esta  fórmula  la  to- 
mo de  Y.  Conga R  (477).  El  teólogo  francés  se  contenta  con  enun- 
ciarla, pero  nosotros  tenemos  que  explicarla  y  es  natural  que  siga- 
mos la  línea  trazada  en  el  número  anterior. 

"El  cristiano,  quienquiera  que  sea,  — dice  Lutero —  debe 
reconocer  su  grandeza,  porque,  a  causa  de  la  fe  en  Jesucristo,  que 
habita  en  él,  es  Dios,  hijo  de  Dios  e  infinito,  pues  Dios  está  en 
él"  (478).  El  cristiano,  a  causa  de  la  fe  en  Jesucristo,  es  decir, 


(476)  WA  27,  234,  35  ss. 

(477)  Y.  Concar,  Regarás  et  Reflexions  sur  la  Christologie  de  Luther, 
p.  463. 

(478)  DP,  WA  IV,  280,  3-5:  "...quilibet  Christianus  debet  se  agnoseere 
magnum  esse,  quia  propter  fidem  Christi,  qui  habitat  in  ipso,  est  deus,  dei 
filius  et  infinitos,  eo  quod  jam  deus  in  ipso  sit". 
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a  causa  de  la  Promesa  (o  "testamentum")  que  en  El  se  nos  da; 
a  causa  de  Jesucristo  que  habita  en  él  gracias  al  conocimiento  de 
la  fe,  es  dios  como  Cristo,  hijo  de  Dios  como  Cristo,  pues  Dios  es- 
tá en  él  con  su  Palabra  dinámica.  Por  consiguiente,  "el  que  cree 
en  Cristo,  no  sólo  satisface  todo  por  medio  de  Cristo,  sino  que 
también  hace  que  se  le  deban  todas  las  cosas  (libertad  cristiana), 
pues  por  medio  de  la  fe  se  hace  uno  con  Cristo"  (479).  Según 
R.  Will,  que  comenta  un  pasaje  de  la  Libertad  Cristiana  parecido 
a  éste  (núm.  13)  "la  fe  equipara  al  creyente  y  a  Cristo  delante  de 
Dios"  (480). 

¿Podemos  decir  que  existe  una  "comunicación  de  idio- 
mas" entre  Cristo  y  el  creyente?  Parece  que  no.  La  "identifica- 
ción" de  que  hablamos  no  es  ontológica,  sino  "sicológica"  por 
vía  de  conocimiento.  Si  en  gnoseología  podemos  decir  que  el 
"cognoscente  se  hace  la  cosa  conocida,  en  antropología  luterana 
deberíamos  afirmar  que  el  creyente  se  hace  lo  creído.  Ahora  bien, 
como  la  fe-conocimiento  se  convierte  inmediatamente  en  fe-confian- 
za y  puesto  que  confianza  es  entrega,  el  creyente  se  entrega  com- 
pletamente a  Cristo,  se  sumerge  en  su  justicia,  hace  de  ella  su 
vivencia  y  es  así  cómo  se  puede  hablar  una  vez  más  de  un  mo- 
vimiento de  asimilación  de  Cristo  y  del  creyente,  de  tal  modo  que 
podemos  decir:  "nuestra  paciencia  proviene  de  la  paciencia  de 
Cristo,  nuestra  humildad  de  la  suya  y  todos  los  demás  bienes  del 
mismo  modo,  con  tal  que  creamos  firmemente  que  todas  estas  co- 
sas las  hizo  no  sólo  por  nosotros  sino  en  nuestra  presencia,  es 
decir  (como  explica  Agustín)  no  sólo  como  sacramento  sino  tam- 
bién como  ejemplo"  (481)  "pues  Dios  Padre  hizo  a  Cristo  a  fin 
de  que  sea  el  signo  y  la  idea  adhiriéndonos  a  la  cual,  por  medio 
de  la  fe,  llegáramos  a  transformarnos  en  la  misma  imagen,  abs- 
trayéndonos  así  de  las  imágenes  del  mundo"  (482).  He  aquí  cómo 


(479)  VG,  WA  57,  69:  "Ideo  qui  in  Christutn  credit,  per  Christum  non 
solum  ómnibus  satisfacit,  sed  eciam  facit,  ut  omnia  sibi  debeant,  cum  per 
fidem  efficiatur  unum  cum  Christo". 

(480)  R.  Will,  La  Liberté  Chrétiennc,  Strasbourg,  1922,  p.  121. 

(481)  VH,  WA  57,  114. 

(482)  VH,  WA  57,  124. 
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la  asimilación  sicológica  a  Cristo  por  vía  de  conocimiento  tiene  el 
objetivo  primario  de  transformarnos  en  la  imagen  de  Jesús,  que 
a  su  vez  es  imagen,  es  decir,  sacramento  del  Padre.  "Et  hoc  ipsum 
est  eos  (credentes)  transforman  et  similes  ei  fieri.  Sic  enim  dicit 
Christum  esse  causam  et  ducem  salutis,  quia  per  ipsum  trahit  et 
adducit  filios  suos  in  gloriam,  quod  vulgo  diceretur  Christum  esse 
instrumentum  et  médium,  quo  Deus  adducit  filios  suos"  (483). 

3)  Cristo  y  el  alma  poseen  sus  bienes  en  común. —  Si 
existe  una  identificación  sicológica  por  vía  de  conocimien- 
to y  entrega,  entre  Cristo  y  el  cristiano,  bien  se  puede  ha- 
blar de  una  comunicación  de  bienes  de  los  dos.  "La  fe  consigue  no 
solamente  que  el  alma,  a  imagen  de  la  palabra  divina,  sea  col- 
mada de  todas  las  gracias,  libre  y  bienaventurada,  sino  que  tam- 
bién une  el  alma  a  Cristo,  como  una  esposa  está  unida  a  su  es- 
poso" (484).  En  efecto,  ya  hemos  dicho  que  la  fe  luterana  no  es 
meramente  intelectual:  su  formalidad  consiste  en  la  confianza 
y  confianza  es  entrega.  Un  matrimonio  espiritual  se  establece  en- 
tre el  creyente  y  Jesús.  "La  consecuencia  de  este  matrimonio  es, 
como  dice  San  Pablo  (Eph.  5,  50),  que  Cristo  y  el  alma  no  ha- 
cen sino  una  sola  carne,  los  bienes  de  los  dos  consortes  son  pues- 
tos en  común,  tanto  si  se  trata  de  fortuna  como  de  infortunio  y 
de  todas  las  cosas.  Lo  que  tiene  Cristo  es  propiedad  del  alma  cre- 
yente y  lo  que  posee  el  alma  creyente  se  hace  propiedad  de  Cris- 
to. De  este  modo,  puesto  que  Jesús  es  poseedor  de  todo  bien  y 
de  toda  felicidad,  el  alma  tiene  felicidad  y  bien  en  propiedad.  Y 
puesto  que  el  alma  no  tiene  sino  mal  y  pecado,  pecado  y  mal  se 
convierten  en  propiedad  de  Cristo.  Es  así  cómo  se  origina  esta 
especie  de  juego  e  intercambio  gozoso :  Cristo,  Dios  y  hombre, 
sin  haber  pecado  jamás  y  teniendo  una  justicia  invencible,  eter- 
na y  todopoderosa,  se  apropia  de  los  pecados  del  alma  creyente, 
gracias  al  anillo  nupcial  que  ésta  le  presenta  (es  decir,  gracias  a 
su  fe)  y  todo  ocurre  como  si  él  mismo  los  hubiese  cometido.  Aho- 


(483)  VH,  WA  57,  125,  4-8. 

(484)  FM,  AU  266:  "Nit  allein  gibt  der  glaub  szovil,  das  die  seel  dem 
gottlichen  wort  gleych  wirt  aller  gnaden  voll,  frey  und  selig,  sondern  voreynigt 
auch  die  seele  mit  Christo  ais  eyne  brawt  mit  yhrem  breudgam". 
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ra  bien,  ningún  pecado  puede  resistir  al  poder  de  este  justo.  Por 
eso  el  alma  se  desembaraza  y  se  libra  de  todos  los  pecados  por  la 
sola  gracia  de  su  tesoro  nupcial,  es  decir,  a  causa  de  su  fe  y  reci- 
be de  Cristo,  su  esposo,  en  presente,  el  don  de  ser  eternamente 
justa"  (485). 

En  este  texto  de  la  Libertad  cristiana  podemos  descubrir 
dos  clases  de  bienes  que  se  ponen  en  común:  el  alma  pone  sus 
pecados,  Cristo  pone  su  justicia.  En  suma,  ambos  son  bienes  pa- 
ra el  alma,  vamos  a  bablar,  pues,  de  dos  clases  de  bienes  que 
Cristo  le  comunica  gracias  a  la  fe. 

a)  Tanto  en  la  mente  de  S.  Pablo  como  en  la  de  Lutero,  la 
nueva  vida  se  presenta  como  el  resultado  de  una  lucha  dialéctica 
entre  la  vida  y  la  muerte.  A  la  neogénesis  precede  una  palingéne- 
sis,  a  la  resurrección  una  sepultura.  Pero  entre  el  Apóstol  y  el 
Reformador  hay  una  distancia  insalvable :  "Pablo  cree  en  un 
mundo  regenerado;  para  él,  los  cristianos  son  las  primicias  del 
segundo  Adán.  Lutero  no  puede  afirmar  que  esta  humanidad  exis- 
ta" (486).  Pero  en  tal  caso,  ¿a  qué  se  reduce  todo  el  nacimiento 
nuevo,  toda  la  justificación,  todo  el  sacerdocio  común  cuyo  pro- 
ceso hemos  tratado  de  escribir  con  la  mayor  fidelidad?  La  neo- 
génesis  enseñada  por  Lutero  se  caracteriza  por  una  permanencia 
de  la  palingénesis.  Es  uno  de  los  puntos  en  que  lo  paradoxal  del 
Reformador  llega  a  su  culminación. 

Poco  antes  nos  ha  dicho  que  "ningún   pecado   puede  re- 


(485)  Auszwilcher  ehe  folgct,  wie  S.  Paulus  sagt,  das  Christus  und  die 
seel  eyn  leyb  werden,  szo  werden  auch  beyder  gutter,  fall,  unfall  und  alie 
ding  gemeyn,  das,  was  Christus  hatt,  das  ist  eygen  der  glaubigen  seele,  was 
die  seele  hatt,  wirt  eygen  Christi.  So  hatt  Christus  alie  guetter  und  seligkeit, 
die  seyn  der  seelen  eygen.  So  hatt  die  seel  alie  untugent  und  sund  auff  yhr, 
die  werden  Christi  eygen.  Hie  hebt  sich  nu  derfroelieh  wechszel  und  streytt: 
Die  weyl  Christus  ist  gott  und  mensch,  wilcher  noch  nie  gesundigt  hatt,  und 
seyne  frumkeyt  unuebirwindlich,  ewig  und  almechtig  ist,  szo  er  denn  der 
glaubigen  seelen  sund  durch  yhren  braudtring,  das  ist  der  glaub,  yhm  selbs 
eygen  macht  und  nit  anders  thut  denn  ais  hett  er  sie  gethan,  szo  mussen  die 
sund  ynn  yhm  vorsrhlundenn  und  erseufft  werden.  Denn  sein  unuebirwindlich 
genechtigkeyt  ist  allenn  sunden  zustarck,  also  wirt  die  seele  von  alien  yhren 
sunden,  lauterlirh  durch  yhren  malschatzts,  das  ist  des  glaubens  halben,  ledig 
und  frey  und  begabt  mit  der  ewigen  gerechtickeit,  yhrs  breudgamsz  Christi. 

(486)  H.  Strohl,  L'  épanouissement,  p.  19. 


EXPOSICION  SISTEMATICA  DE  LA  TEOLOGIA 


263 


sistir  al  poder  invencible  de  Cristo".  Se  refería  a  Jesús  en  cuanto 
humanidad  unida  al  Verbo.  Gracias  al  poder  de  Jesús,  "el  alma 
se  desembaraza  y  se  libera  de  todos  sus  pecados  por  la  sola  gracia 
de  su  tesoro  nupcial,  es  decir,  a  causa  de  su  fe".  Desgraciadamen- 
te, esta  afirmación  no  es  sino  un  arranque  de  entusiasmo.  Lute- 
ro  sabe  que  a  la  raíz  de  todos  los  pecados  hay  un  "peccatum  ma- 
nens",  el  pecado  original,  que  no  muere  sino  cuando  morimos 
nosotros.  En  el  Comentario  de  la  Epístola  a  los  Romanos  describe 
en  qué  consiste,  no  de  acuerdo  con  un  plan  conceptual,  sino  suje- 
tándose a  las  manifestaciones  vivenciales,  como  va  a  verse  en  el 
siguiente  texto.  "Según  las  sutilidades  de  la  teología  escolástica 
—dice —  (el  pecado  original)  es  la  privación  o  carencia  de  justicia 
original.  Mas,  estando  la  justicia  en  la  voluntad  tan  sólo  subjeti- 
vamente, lo  mismo  debe  acontecer  con  su  privación.  Pertenece, 
pues,  al  predicamento  cualidad,  como  enseña  la  lógica  y  la  me- 
tafísica. Pero,  según  el  Apóstol  y  la  simplicidad  del  sentido  cris- 
tiano, no  es  solamente  la  privación  de  una  cualidad  en  la  volun- 
tad, ni  de  luz  en  la  inteligencia  o  poder  en  la  memoria,  sino  la 
privación  completa  y  universal  de  rectitud  y  de  poder  en  todas 
las  energías  del  cuerpo  y  del  alma,  en  el  hombre  entero,  interior 
y  exterior.  Es  la  misma  inclinación  al  mal,  la  náusea  del  bien,  el 
tedio  de  la  luz  y  la  sabiduría,  el  afecto  al  error  y  de  las  tinieblas, 
la  fuga  y  la  abominación  de  las  buenas  obras,  la  precipitación 
hacia  el  mal"  (487).  Esta  tenebrosa  descripción  muestra  a  las 
claras  que  Lutero  incluye  en  la  categoría  de  "pecado  original"  no 
solamente  su  formalidad,  sino  su  materialidad  y  sus  consecuen- 
cias. Ahora  bien,  con  ello  no  pretende  dar  una  "definición",  co- 
mo se  desprende  de  la  interpretación  de  ciertos  teólogos.  Paquier 
dice  que,  segiín  el  Reformador,  el  pecado  original  es  "un  hábito 
engendrado  por  nosotros,  cierta  cosa  natural  y  substancial  en  nos- 


(487)  F  II,  143:  "...secundum  Apostolum  et  simplicitatem  sensus  in 
Christo  Jesu  est  non  tantum  privado  qualitatis  in  volúntate,  immo  nec  pri- 
vado lucis  in  intellectu,  virtutis  in  memoria,  sed  prorsus  privatio  universi 
rectitudinis  et  penitentiae  omnium  virium  tam  eorporis  quam  animae  ac 
totius  hominis  interioris  et  exterioris.  Insuper  et  pronitas  ipsa  ad  malum, 
nausea  ad  bonum,  fastidium  lucis  et  sapientiae,  dilectio  autem  erroris  ac 
tenebrarum,  fuga  et  abominatio  bonorum  operum,  cursus  autem  ad  malum". 
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otros"  (488).  No.  Lutero  esquiva  el  hábito  categorial  y  aún  lo  nie- 
ga. Prescinde  voluntariamente  de  los  conceptos  y  se  vuelve  a  las 
imágenes.  Descarta  las  "sutilezas  de  la  lógica  y  de  la  metafísica", 
invocando  la  "simplicidad  del  sentido  cristiano".  En  suma,  sosla- 
ya el  problema  de  las  naturalezas  y  se  sumerge  voluntariamente 
en  las  situaciones  concretas.  Más  que  lo  conceptual,  le  interesa  el 
hombre  común,  complicado  en  una  serie  de  situaciones  que  le  con- 
figuran "in  individuum".  "El  hombre,  vuelto  semejante  a  un 
árbol  podrido,  dice,  no  puede  querer  otra  cosa  que  hacer  el 
mal...  No  se  sigue  de  allí  que  (la  naturaleza  humana)  sea  natu- 
ralmente mala,  como  piensan  los  maniqueos".  Y  sin  embargo,  es 
"un  árbol  podrido".  Esto  indica  que  el  monje  no  se  refiere  a  la 
naturaleza  como  naturaleza  sino  a  su  situación. 

Y.  Conga R  ha  visto  el  problema  con  singular  clarividencia 
cuando  dice  que  Lutero  mira  "toda  la  economía  de  la  salvación 
bajo  el  ángulo  de  las  situaciones  concretas,  totales  y  personales. 
Cuando  habla  de  la  corrupción  de  la  naturaleza  o  de  la  esclavitud 
de  nuestra  voluntad,  no  piensa,  no  quiere  pensar  en  la  naturaleza 
o  la  facultad  que  definen  los  filósofos;  por  el  contrario,  consi- 
dera una  situación  concreta  en  la  que  el  ser  es  absorbido  por  su 
acción  e  inmerso  en  su  condición.  El  ser  no  tiene,  para  él,  una 
naturaleza  y  una  facultad  válidas,  bajo  una  situación  de  actual 
decadencia.  El  pecado  cualifica  a  la  misma  persona,  en  su  totali- 
dad concreta"  (489).  En  pocas  palabras,  no  considera  la  natura- 
leza distinta  de  la  situación.  Lutero  es  el  hombre  exagerado  del 
"todo  o  nada",  del  "bonum  ex  integro  et  malum  ex  quocumque 
defectu". 

El  pensamiento  de  Lutero  se  resume  en  las  siguientes  conclu- 
siones: 1)  El  pecado  original  no  es  una  cualidad  o  "ratio  forma- 
lis";  2)  El  pecado  original  es  una  situación  o  "ratio  existentialis"; 
3)  La  situación  de  pecado  original  está  constituida  por  la 
concupiscencia,  que  no  debe  considerarse  como  "qualitas"  sino 


(488)  J.  Paquif.h,  Luther,  DTC,  IX,  1240. 

(489)  Y.  Concar,  Regarás  et  Reflexions  sur  la  Chrislologie  du  Luther, 
p.  461. 
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como  "proclivitas" :  "ipsa  passio  fomes  concupiscentia,  sive  pro- 
nitas  ad  malum  et  difficultas  ad  bonum"  (490).  Dicho  de  otro 
modo,  la  concupiscencia  es  pecado  effective,  no  formaliter:  ca- 
lifica una  situación  concreta,  total  y  personal  de  cada  indivi- 
duo; 4)  En  la  vida  presente,  la  concupiscencia  es  "invincibi- 
lis",  es  decir,  "inextirpable"  (491).  El  justo  vive  una  situación  de 
"peccatum  manens" :  "ñeque  peccatum  moritur,  ñeque  gratia  surgit 
plene  doñee  corpus  peccati  quod  gerimus  in  hac  vita,  destrua- 
tur"  (492). 

¿En  qué  consiste,  pues,  el  perdón  del  pecado?  En  una  pro- 
mesa: si  creyeres,  terminará  tu  situación  de  pecado.  Lutero 
compara  al  pecador  con  un  enfermo  que  cree  a  su  médico  y  se 
abstiene  de  todo  lo  nocivo,  con  la  esperanza  de  sanar.  ¿Podemos 
decir  que  dicho  enfermo  está  sano?  No,  sino  que  está  enfermo  y 
sano  a  la  vez.  Enfermo  en  realidad,  pero  sano  en  la  promesa  del 
médico,  quien  le  considera  como  si  ya  estuviere  sano,  pues  tiene 
la  certidumbre  de  curarle.  Y,  puesto  que  empezó  a  curarle,  ya  no 
le  imputará  su  enfermedad  a  muerte.  Esto  mismo  ha  sucedido 
con  Jesús,  nuestro  buen  Samaritano:  ha  recogido  en  un  establo 
al  hombre  semivivo  y  ha  empezado  a  sanarle  por  el  mismo  hecho 
de  haberle  prometido  una  salud  perfecta  en  la  vida  eterna.  Entre 
tanto,  no  le  imputa  el  pecado,  es  decir,  su  concupiscencia,  pero 
le  prohibe  obrar  lo  nocivo  y  le  prescribe  hacer  lo  necesario  pa- 
ra su  salud  (493). 


(490)  F  II,  107. 

(491)  Nos  adherimos  a  la  interpretación  de  H.  Crisar,  Luther,  Freiburg 
im  Breisgau,  1911,  I,  36-92,  cit.  por  J.  Paquieh,  Luther,  DTC,  IX,  1214:  se- 
gún él,  "Invencible"  es  sinónimo  de  "inextirpable",  en  contra  de  lo  que 
piensan  Denifle  y  Paquier,  según  los  cuales  "invencible"  quiere  decir  "siem- 
pre victoriosa". 

(492)  CB,  WA  VI,  354. 

(493)  F  II,  102:  "Eodem  modo  Samaritanus  noster  Christus  hominem 
semivivum  egrotum  suum  curandum  suscepit  in  stabulum  et  incipit  sanare  pro- 
missa  perfectissima  sanitate  in  vitam  aeternam  et  non  imputans  peccatum 
i.  e.  concupiscentias  ad  mortem,  sed  prohibens  interim  in  spe  promissae 
sanitatis  faceré  et  omitiere,  quibus  sanitas  illa  impediatur  et  peccatum  i.  e. 
concupiscentia  augeatur". 
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La  promesa  de  Dios,  hecha  por  medio  de  la  pasión  de  Jesu- 
cristo, corresponde,  pues,  a  una  doble  actitud  de  presente:  Por 
parte  de  Dios,  a  una  "no-imputación"  de  la  situación  de  pe- 
cado :  "hoc  enim  malum  (declinatio  a  bono  et  inclinatio  ad  ma- 
lura), cum  sit  revera  peccatum,  quod  Deus  remittit  per  suam  non 
imputationem  ex  misericordia  ómnibus,  qui  ipsum  agnoscunt  et 
confitentur  et  odiunt  et  ab  eo  sanari  petunt..."  (494);  Por  par- 
te del  pecador,  corresponde  a  una  firme  voluntad  de  liberación 
y  a  una  sólida  esperanza :  "querer  ser  justo  no  es  la  manifestación 
esencial  de  la  justicia;  es  toda  la  justicia  asequible  al  hombre  en 
esta  vida"  (495).  "El  que  cree  en  Cristo  es  justo,  no  aún  comple- 
tamente de  hecho,  sino  en  esperanza.  Su  justificación  y  cura- 
ción ha  comenzado.  Mientras  se  opera  esta  justificación  y  cu- 
ración, lo  que  queda  de  pecado  en  su  carne  no  le  es  imputa- 
do" (496). 

La  situación  actual  del  justo  puede  resumirse  así: 

1)  El  justo  es  pecador  y  justo  al  mismo  tiempo:  "ac  sic 
partim  justi  et  non  toti"  (497).  ¿Acaso  el  justo  es  perfectamente 
justo?  "Non,  sed  simul  peccator  et  justus;  peccator  re  vera,  sed 
justus  ex  reputatione  et  promissione  certa,  quod  liberetur  ad  illo 
doñee  perfecte  sanet"  (498). 

2)  El  justo  está  siempre  abierto  a  la  perfección,  como  con- 
secuencia de  su  voluntad  de  liberación.  La  vida  se  le  presenta  co- 
mo una  agonía  que  debe  superar  a  cada  instante.  La  lucha  dialéc- 
tica, que  en  la  imagen  paulina  es  cancelada  por  el  bautismo,  se 
prolonga  mientras  vivamos  en  la  tierra.  La  palingénesis  acompaña 
a  la  neogénesis,  y,  por  eso,  la  imagen  de  la  muerte  y  de  la  sepul- 
tura no  puede  entenderse  tan  solo  alegóricamente,  cual  si  se  tratara 
solamente  de  la  muerte  al  pecado  y  de  la  vida  de  la  gracia,  sino 


(494)  F  II,  107. 

(495)  F  II,  115,  21ss. :  "Et  verum  est  quod  velle  esse  justium,  non  est 
magna  pars,  immo  tota  justitia,  que  in  hac  vita  potest  haberi,  verum  non 
illud  velle,  sed  quod  infra  Apostolus  vocat:  "velle  mihi  adjacet,  perficere  non 
invenio". 

(496)  WA  II,  495,  1. 

(497)  F  II,  104,  22. 

(498)  F  II,  109. 
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también  de  la  muerte  y  resurrección  corporal :  "cuando  empeza- 
mos a  creer,  simultáneamente  empezamos  a  morir  para  este  mun- 
do y  vivir  para  Dios  en  la  vida  futura.  La  fe  es  verdadera  muerte 
y  resurrección"  (499).  Todo  lo  que  soportamos  en  esta  vida  con 
miras  a  la  mortificación  de  la  carne  y  a  la  vivificación  del  espí- 
ritu, pertenece  al  bautismo;  y  mientras  más  pronto  nos  libramos 
de  esta  vida,  más  pronto  cumplimos  el  bautismo,  y  mientras  más 
atroces  son  los  tormentos  que  padecemos,  más  felizmente  res- 
pondemos a  él  (500). 

3)  Finalmente,  el  justo  está  siempre  abierto  a  la  esperanza, 
pues  su  justicia  propiamente  dicha  está  en  el  futuro  y  pertenece  a 
la  escatalogía.  En  la  esfera  mística  esta  esperanza  se  convierte  en 
nostalgia  de  la  muerte,  en  el  "komm  ausser,  Tod"  de  Bach,  el 
luterano  místico. 

Conclusión:  He  aquí  a  qué  se  reduce  el  párrafo  entusiasta 
del  libro  de  la  libertad:  Cristo,  sin  haber  pecado  jamás,  se  apropia 
de  los  pecados  del  alma  creyente,  gracias  al  anillo  nupcial  de 
la  fe;  el  alma  se  desembaraza  y  se  libra  de  ellos  por  la  sola  gracia 
de  su  tesoro  nupcial.  Cuando  Lutero  dice  que  Cristo  se  adueña 
de  nuestros  pecados,  no  piensa  en  una  satisfacción  vicaria.  Quiere 
decir  simplemente  que  sus  padecimientos,  sus  virtudes  y  sus  mé- 
ritos son  signos  del  "testamentum"  o  promesa  divina  de  perdón. 
Al  hacerse  uno  con  el  alma  creyente  por  vía  sicológica  de  cono- 
cimiento y  entrega,  le  aplica  su  calidad  de  signo,  es  decir,  la  pro- 
mesa de  liberación  que  contiene.  Podríamos  decir  que,  gracias  a 
su  estado  de  víctima,  es  "signo"  ante  Dios  y  ante  el  hombre: 
ante  Dios,  significa  la  confianza  del  creyente,  que  se  le  une  por  la 
fe;  ante  el  hombre,  es  signo  de  la  promesa  divina  que,  para  este 
fin,  ha  escogido  una  idea  o  ejemplar  por  medio  del  cual  nos  había 
de  atraer  hacia  sí.  Jesucristo,  signo  de  la  misericordia  divina  y 
de  la  confiada  miseria  humana,  tal  es  la  explicación  luterana  del 
"Agnus  Dei  qui  tollit  pecata  mundi". 


(499)  CB,  WA  VI,  534. 

(500)  CB,  WA  VI,  535,  17.20:  "...quidquid  in  hac  vita  gerimus,  quod  ad 
mortifieationem  carnis  et  vivificationem  spiritus  valet,  ad  baptismum  pertine- 
re,  et  eo  quo  brevius  a  vita  absolvimur,  eo  citius  baptismum  implemus,  et 
quo  atrociora  patimur,  eo  foelicius  baptismo  respondemus". 


268 


SEGUNDA  PARTE 


b)  El  lado  positivo  del  patrimonio  común  de  Cristo  y  el 
creyente  es  la  justicia  en  sí.  Como  "testamentum",  la  justicia  de 
Jesucristo  coincide  con  la  "justitia  Dei"  que  hemos  estudiado 
anteriormente.  Lo  que  aquí  nos  interesa  es  la  justicia  de  Cristo 
considerado  como  signo,  es  decir,  los  dones  de  Jesús  como 
Jesús. 

En  virtud  de  su  humanidad,  Cristo  es  "el  primogénito  del 
Padre,  nacido  de  la  Virgen  María"  y  tiene  los  dos  grandes  privi- 
legios que  corresponden  a  toda  primogenitura,  a  saber,  la  realeza 
y  el  sacerdocio.  Pues  bien,  gracias  a  la  asimilación  sicológica 
por  vía  de  conocimiento  y  entrega  que  acontece  en  la  fe,  el 
creyente  se  apodera  igualmente  de  la  primogenitura  de  Cristo 
y  de  las  dos  prerrogativas  que  comporta.  Estudiemos  por  separado 
cada  uno  de  estos  dones. 

"Así  como  Cristo  goza  de  la  primogenitura  — dice  Lutero —  con 
todos  los  honores  y  dignidades  que  comporta,  así  la  comparte  con 
todos  sus  cristianos..."  (501).  Por  esta  razón  afirma  que  el  na- 
cimiento nuevo  se  realiza  en  Jesucristo:  "nativitas  qua  in  Christo 
nascimur".  Jesús  es,  sobre  el  supuesto  de  la  fe,  el  escenario  en 
que  se  lleva  a  cabo  la  regeneración  espiritual.  El  es,  igualmente, 
el  escenario  en  donde  se  hace  la  participación  de  la  realeza  y  del 
sacerdocio,  como  pasamos  a  verlo  de  inmediato. 

Tanto  la  realeza  como  el  sacerdocio  se  presentan,  en  la  mente 
de  Lutero,  como  efectos  inmediatos  de  la  justificación  y  como 
manifestaciones  de  la  libertad  cristiana. 

1)  La  realeza.  Gracias  a  la  fe,  el  hombre  se  libera  de 
su  "yo",  que  es  un  yo  de  pecado,  de  perdición  y  de  muerte.  De 
ahí  procede  su  "realeza" :  liberación  de  su  "yo"  y  asociación  al 
triunfo  de  Cristo.  He  aquí  unas  palabras  expresas  del  Reformador: 
"la  ligadura  del  hombre  natural  a  su  "yo"  y  a  su  placer,  como 
al  anticipo  de  su  dignidad  y  su  actuación,  se  convierte  por  medio 
de  la  comunidad  con  Cristo  en  liberación  del  egocentrismo.  Así 
como  aquella   ligadura   puede  describirse  como   liberación  res- 


(501)    FM,  AU  470. 
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pecto  de  la  voluntad  de  Dios,  es  a  la  inversa  la  libertad  cristiana 
ligadura  a  la  voluntad  de  Dios"  (502).  En  este  sentido  se  afir- 
ma que  "un  creyente  es  un  rey  espiritual,  y  así  como  todas  las 
creaturas  deben  servir  a  Cristo,  aun  contra  su  voluntad,  tam- 
bién al  cristiano  deben  vivir  todas  las  creaturas,  aun  el  dia- 
blo..." (503). 

G.  Hók.  explica  la  realeza  del  cristiano  por  relación  a  sí 
mismo  y  a  su  libertad :  "un  hombre  es  rey  respecto  de  sí  mismo 
y  de  su  propia  libertad:  (504).  Todas  estas  ideas  se  aclaran  y 
completan  con  las  explicaciones  del  Reformador  en  su  Tratado 
de  la  Libertad  cristiana:  "por  la  fe,  un  cristiano  se  encumbra 
de  tal  modo  sobre  todas  las  cosas,  que  viene  a  ser  señor  universal 
sobre  ellas,  pues  nada  puede  dañar  a  su  salud  y  todo  debe  estarle 
subordinado  y  ayudarle  en  vista  de  su  salvación...  Pero  esto  no 
significa  que  todas  las  cosas  materiales  estén  materialmente  en 
nuestro  poder,  de  tal  modo  que  las  poseamos  y  las  usemos  al  modo 
de  los  hombres  terrenales,  pues  nuestro  propio  cuerpo  está  con- 
denado a  muerte  y  nadie  puede  escapar  a  ella.  Por  eso  debemos 
sucumbir  bajo  innumerables  fardos,  como  vemos  que  sucede  con 
Cristo  y  con  los  santos.  Se  trata  de  una  dominación  espiritual, 
que  se  ejerce  pese  a  la  servidumbre  material.  Es  así  como  puedo 
aprovechar  de  todas  las  cosas  que  sirven  al  progreso  de  mi  alma 
y  aun  la  muerte  y  el  sufrimiento  están  destinados  a  servirnos  y  a 
tornarse  útiles  para  mi  salud.  He  aquí  un  gran  honor,  una  alta 


(502)  WA  18,  635,  14:  "Die  Gebundenheit  des  natürlichen  Menschen  an 
seine  Gerechtigkeit,  ais  dem  Prinzip  seines  Wertens  und  Handelns,  wird 
durch  die  Gemeinschaft  mit  Christus  zur  Freiheit  von  der  Egozentrizitát. 
Genau  wie  jene  Gebundenheit  auch  ais  Freiheit  von  Gottes  Wielen  beschrieben 
wrrden  kann,  so  ist  ungekehrt  auch  die  christliche  Freiheit  die  Gebundenheit 
an  Gottes  Willen". 

(503)  WA  12,  424,  11 :  "Ein  Gláubiger  mensch  ein  künig  geystlich,  gleich 
vio  Christo  alie  creaturen  dienen  müssen  auch  mit  ihrem  unwillen,  also 
n.üssen  sie  auch  eynen  christen  menschen  dienen,  auch  der  teuffel  in  dem, 
dos  er  die  christen  ansicht  und  verfolget". 

(504)  G.  Kók,  Luthers  Lora  om  kyrkans  arríbete.  En  bok  om  kyrkans 
ambete,  1951,  p.  154,  cit.  por  H.  Storck,  Das  allgemeine  Priestertum  bei  Lu- 
ther.  München,  1953:  "Kbnig  ist  ein  Mensch  im  Hinblick  auf  sich  selbst  und 
seine  eigene  Freiheit". 
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dignidad  y  un  señorío  omnipotente,  una  realeza  espiritual..."  (505). 

2)  El  sacerdocio.  "Por  otra  parte  — continúa  Lutero — 
somos  sacerdotes,  lo  cual  es  mucho  más  que  ser  reyes,  pues  el 
sacerdocio  nos  vuelve  dignos  de  comparecer  delante  de  Dios  y  orar 
por  los  otros :  comparecer  delante  de  Dios  y  orar  a  nadie  más 
pertenece  que  a  los  sacerdotes..."  (506).  Cristo,  signo  de  nuestra 
salud,  nos  ha  dado  la  posibilidad  de  identificarnos  con  él  por 
medio  de  la  fe,  siguiendo  una  vía  sicológica  de  conocimiento. 
Eso  equivale  a  decir  "que  nos  ha  adquirido  el  poder  de  compa- 
recer ante  Dios  en  espíritu  y  rogar  los  unos  por  los  otros,  exac- 
tamente como  el  sacerdote  (ministerial),  que  comparece  material- 
mente y  ora  por  el  pueblo..."  (507). 

Realeza  y  sacerdocio  son  dos  manifestaciones  auténticas  de 
la  libertad  cristiana.  Realeza  y  sacerdocio  son  dos  dones  que 
alcanzan  a  Cristo  y  a  nosotros.  Ahora  bien,  los  dos  títulos  difieren 
entre  sí,  no  sólo  porque  el  sacerdocio  es  superior  a  la  realeza, 
sino  también  porque  los  dos  se  ejercen  en  ámbitos  diversos.  "Un 
cristiano  — dice  Lutero —  es  rey  para  sí  mismo  y  sacerdote  para 
lo  demás.  El  sacerdocio  es  más  elevado  que  la  realeza.  El  sacer- 
docio sale  de  sí  mismo,  pues  el  sacerdote  no  ejerce  la  palabra  para 
sí  mismo,  sino  para  los  otros.  La  fe,  en  cambio,  por  la  cual  llega 
a  ser  ante  todo  rey,  la  tiene  para  sí  sólo"  (508).  Este  pasaje  nos 
da  a  entender  la  relación  que  existe  entre  la  realeza  y  el  sacer- 
docio: éste  se  edifica  sobre  aquél,  de  tal  manera  que  el  cristiano 
no  es  un  sacerdote-rey  sino  un  rey-sacerdote,  y  la  Iglesia  o  comu- 
nión de  los  santos,  no  es  un  sacerdocio  real  sino  un  reino  sacer- 
dotal. Por  la  realeza  el  hombre  permanece  en  un  círculo  cerrado 
entre  Dios  y  sí  mismo.  Por  el  sacerdocio,  en  cambio,  sin  aban- 
donar un  solo  momento  ese  círculo,  abre  su  espíritu  hacia  lo 


(505)  FM,  AU  270  y  272. 

(506)  Ibidem. 

(507)  Ibidem. 

(508)  "WA  16,  407,  33:  "AIso  ist  nu  ein  Christ  ein  konig  für  sich  selber 
und  ein  priester  für  andere,  Das  Priesterthum  ist  hoher  denn  Konigreich,  es 
breyt  sich  weiter  aus,  Denn  der  Priester  traibt  das  wort  nicht  allein  für  sich, 
sondern  für  andern,  den  glauben  aber,  durch  welchen  er  erstlich  konig  wird, 
hat  er  für  sich  allein". 
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exterior,  hacia  sus  hermanos,  sea  para  interceder  por  ellos  ante 
Dios,  sea  para  comunicarles  los  dones  divinos. 

Sin  embargo,  ésta  no  es  una  idea  constante  en  el  Reformador. 
Más  exacto  seria  decir  — como  lo  explicaremos  más  tarde,  cuando 
el  estudio  de  la  naturaleza  del  sacerdocio  común —  que  la  realeza 
es  el  primer  momento,  el  momento  formal  del  sacerdocio.  En 
todo  caso,  tanto  el  sacerdocio  como  la  realeza  enaltecen  de  tal 
modo  al  cristiano,  que  nada  hay  superior  a  él.  "Por  su  realeza  es 
Señor  de  todas  las  cosas,  por  su  sacerdocio  es  señor  de  Dios  mismo, 
pues  Dios  hace  lo  que  le  pide  y  quiere,  como  se  dice  en  el 
Salterio  (Ps.  145,  19) :  "Dios  cumple  los  deseos  de  aquéllos  que 
le  temen  y  escucha  su  oración".  Esta  dignidad  alcanza  el  cristiano 
únicamente  por  la  fe  y  sin  recurrir  a  ninguna  obra"  (509). 


Conclusiones 

He  aquí  el  papel  de  la  fe  en  la  justificación,  con  la  cual 
coincide  la  consagración  sacerdotal : 

1. — Negative 

a)  La  fe  no  es  una  disposición  para  la  justificación,  ni  para 
la  consagración  sacerdotal  de  los  creyentes. 

aa)  La  doctrina  del  Concilio  Tridentino :  Según  el  Concilio 
Tridentino,  la  justificación  formalmente  considerada  "no  es  tan 
sólo  la  remisión  de  los  pecados,  sino  la  santificación  y  renovación 
del  hombre  interior  por  la  recepción  voluntaria  de  la  gracia  y 
de  los  dones"  (510).  En  relación  con  este  momento  formal,  se 
dan  algunos  pasos  previos,  que  se  denominan  "dispositiones". 
La  fe  es  el  primero  de  ellos:  "Disponuntur  autem  ad  ipsam  justi- 
tiam,  dutn  excitati  divina  gratia  et  adjuti,  fidem  ex  auditu 
concipientes,  libere  moventur  in  Deum,  credentes,  vera  esse, 
quae  divinitus  revelata  et  promissa  sunt"  (511). 

bb)    La  doctrina  luterana:  Según  Lutero,  esta  disposición 


(509)  FM,  AU  274. 

(510)  Sess.  VI,  cap.  7,  D.  799;  cf.  can.  11,  D.  821. 

(511)  Sess.  VI,  cap.  6,  D.  798;  cf.  can.  7  y  9,  D.  817  y  819. 
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descrita  por  el  Concilio  Tridentino  corresponde  al  momento  "re- 
ceptividad", que  se  manifiesta: 

Negativamente,  como  humildad :  hay  varias  frases  del  Re- 
formador que  podrían  hacernos  creer  en  la  "fe-humildad"  como 
disposición  para  la  justificación:  "per  tale  enim  credere  nos 
" justificat" ;  "hoc  'justifican  Deum'  nos  justificamur"  (512)  "prop- 
ter  quod  a  Deo  justus  reputatur,  quia  respicit  humiles"  (513),  etc. 
Sin  embargo,  según  H.  Stbohl,  Lutero  detestaba  este  término 
"ocamista"  de  disposición  y,  pese  a  las  apariencias,  no  habla  de 
la  humildad  como  de  una  disposición  para  la  justificación  (514). 
Según  nuestra  explicación,  la  "fe-humildad"  no  es  una  disposi- 
ción para  la  justificación,  sino  para  la  "fe-confianza". 

Positivamente,  como  adhesión:  en  este  momento,  el  alma 
da  la  razón  a  Dios,  es  decir,  la  justifica.  Lo  mismo  decimos  de 
esta  fe-adhesión:  según  el  Reformador,  no  es  una  disposición 
para  la  justificación,  sino  para  la  fe-confianza. 

b)  La  fe  no  es  causa  instrumental  de  la  justificación  e.  d., 
del  sacerdocio  común. 

Lutero  niega  toda  instrumentalidad  en  la  justificación.  Ni 
la  humanidad  de  Cristo,  ni  los  signos  sacramentales,  ni  la  letra 
de  la  Escritura  gozan  de  una  causalidad  cualquiera  junto  a  Dios. 
¿Cómo  podríamos  decir  que  la  fe  es  causa  instrumental  de  la 
justificación  si  ella  misma  es  la  justicia? 

2. — Positive 

La  fe  es  la  justicia  de  Dios  en  nosotros. 

a)  En  su  "momento-receptividad"  es  el  efecto  inmediato  de 
la  acción  de  la  Palabra  sobre  el  alma  del  justo :  "ubi  enim  est 
verbum  promittentis  dei,  ibi  necessaria  est  fides  acceptantis  ho- 
minis,  ut  clarum  sit  initium  salutis  nostrae  esse  fidem,  quac 
pendeat  in  verbo  promittentis  dei,  qui  citra  omne  nostrum  stu- 
dium  gratuita  et  immediata  misericordia  nos  praevcnit  et  offert 
promissionis  suae  verbum"  (515). 


(512)  F  H,  65,  7. 

(513)  F  II,  95,  14. 

(514)  H.  Sthohl,  V épanouissement,  p.  27. 

(515)  CB,  WA  VI  514,  13-17. 
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¿Qué  diferencia  existe  entre  esta  doctrina  y  la  del  Concilio 
Tridentino?  El  Concilio  considera  la  fe,  sea  como  disposición  para 
la  justificación,  sea  como  secuela  de  la  gracia  habitual.  En  el 
primer  sentido  es  un  acto:  "cum...  Apostolus  dicit,  iustificari  per 
fidem...  ea  verba  in  eo  sensu  intelligenda  sunt,  quem  perpetuus 
Ecclesiae  catholicae  sensus  tenuit  et  expressit,  ut  se.  per  fidem 
ideo  iustificari  dicamur,  quia  "fides  est  humanae  salutis  initium", 
fundamentum  et  radix  totius  justificationis,  sine  qua  impossibile 
est  placeré  Deo..."  (516).  Para  Lutero,  también  este  acto  inicial, 
preparatorio,  dispositivo,  pertenece  a  lo  formal  de  la  justificación. 

b)  En  su  "momento-confianza"  es  una  especie  de  imán  que 
se  atrae  asimilándolos  sicológicamente,  por  la  vía  del  conoci- 
miento y  de  la  entrega,  las  propiedades  de  la  Palabra  de  Dios, 
y  las  propiedades  de  Cristo. 

Durante  este  largo  capítulo  hemos  procurado  evitar  un  peli- 
gro: el  de  forzar  el  pensamiento  del  autor,  encajándolo  en  esque- 
mas preestablecidos.  No  debe  olvidarse  que  para  eliminar  este 
peligro  hemos  enviado  por  delante  una  sección  analítica,  en 
donde  es  posible  constatar  el  modo  cómo  se  presentaron  las  cosas 
en  la  mente  de  Lutero,  el  desorden  en  que  fueron  apareciendo, 
la  falta  de  lógica  conceptual  y  el  predominio  de  la  dialéctica,  sin 
cuidarse  demasiado  de  la  paradoja  ni  detenerse  frente  a  la  con- 
tradicción. La  sección  sistemática,  en  cambio,  no  pretende  ni  mu- 
cho menos  presentar  las  ideas  tal  como  estuvieron  en  la  mente  del 
autor.  Hemos  prescindido  del  orden  con  que  las  vio.  Hemos  aten- 
dido mucho  más  a  la  preocupación  de  atenderle  mejor,  sin  trai- 
cionar por  eso  su  pensamiento.  Vamos  a  entrar  en  un  asunto  que 
Lutero  no  estudió  directamente.  En  la  Disputa  de  Heildelberg 
renunció  solemnemente  el  monje  agustino  a  la  búsqueda  de  las 
esencias.  Por  eso,  cuando  proponemos  el  problema  de  la  natura- 
leza del  sacerdocio  no  vamos  a  razonar  su  esencia  sino  a  describir 
el  modo  de  su  existencia.  En  qué  condiciones  el  sacerdocio  es 
sacerdocio.  En  qué  condiciones  puede  llamarse  verdadero  sacer- 
docio el  común  de  los  creyentes.  Qué  condiciones  no  pueden  fal- 
tar. Qué  relación  tiene  el  cristiano  con  esas  condiciones  y  cómo 
las  ejerce. 

(516)  Sess.  VI,  cap.  VIII,  D.  801. 

18 
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Capitulo  III 

NATURALEZA  DEL  SACERDOCIO  COMUN  DE 
LOS  CREYENTES 

Según  Lutero,  el  origen  del  sacerdocio  común  coincide  con 
el  hecho  de  la  justificación  o  neogénesis.  En  él  coinciden  tres 
factores,  que  son  la  palabra,  el  bautismo  y  la  fe,  cada  uno  con 
un  quehacer  diverso.  Para  comprenderlo,  ha  sido  necesario  ahon- 
dar en  la  doctrina  luterana  de  la  justificación;  mas,  como  ésta 
se  asienta  en  la  cristología  y  deriva  hacia  la  teología  sacramen- 
taria,  también  hemos  debido  examinar  estas  disciplinas,  al  menos 
de  un  modo  general  y  en  cuanto  lo  exigía  la  intelección  de  nues- 
tro tema.  Gracias  a  élla  hemos  asistido  a  la  motivación  teológica 
de  dos  afirmaciones,  que  se  completan  mutuamente:  1.  Son  el 
bautismo,  el  evangelio  y  la  fe  los  únicos  que  constituyen  el  pue- 
blo cristiano  y  el  estado  eclesiástico.  2.  Todos  los  cristianos,  es 
decir,  todos  los  hijos  de  Dios,  son  sacerdotes;  o  también,  todos 
los  bautizados  son  igualmente  sacerdotes. 

Después  del  estudio  de  la  existencia  del  sacerdocio  común  y 
de  su  motivación  teológica,  debemos  averiguar  lo  que  es.  El  pro- 
blema, tal  como  vamos  a  proponerlo,  incumbe  a  Lutero,  lo  mismo 
que  a  los  teólogos  católicos.  Sobre  todo,  esta  parte  se  presta  al 
diálogo,  toda  vez  que  no  hay  nada  definido  acerca  de  la  naturaleza 
del  sacerdocio  en  general  ni  del  sacerdocio  común  en  particular. 
¿Es  éste  un  sacerdocio  propiamente  dicho?  Antes  de  contestar,  ten- 
dríamos que  saber  en  qué  consiste  el  sacerdocio  propiamente 
dicho. 

Para  proceder  ordenadamente,  proponemos  dos  problemas 
fundamentales:  1)  Noción  genérica  de  sacerdocio.  2)  Naturale- 
za del  sacerdocio  común. 
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I. — NOCION  GENERICA  DE  SACERDOCIO 

Dos  cosas  deben  solucionarse,  antes  de  llegar  a  una  noción 
genérica  de  sacerdocio:  a)  El  punto  de  partida;  b)  La  función 
esencial  de  todo  sacerdote. 

a)  En  cuanto  a  lo  primero,  seremos  sumamente  concisos  y 
nos  limitaremos  a  indicar  el  método  que  aquí  se  sigue. 

La  noción  genérica  de  sacerdocio  debe  ser  necesariamente 
analógica.  Sobre  esto  no  hay  dificultad  entre  católicos.  Sin  em- 
bargo, aquí  está  el  primer  escollo  de  nuestros  teólogos.  Razona- 
blemente, por  otra  parte,  se  han  dejado  deslumhrar  por  el  brillo 
del  sacerdocio  de  Cristo  y  el  de  sus  representantes  oficiales,  que 
eclipsan,  sin  lugar  a  duda,  a  todos  los  demás  sacerdocios.  Como 
observa  E.  Niebecker,  por  este  camino  ha  habido  pocas  posibi- 
lidades dogmáticas  de  aplicar  el  concepto  así  adquirido,  a  todos 
los  creyentes  (517).  Pero  tal  vez  ha  debido  considerarse  que  Jesús 
es  el  "verdadero  sacerdote",  no  en  el  sentido  aristotélico-carte- 
siano  de  opuesto  a  "falso",  sino  en  el  platónico-filoniano  de 
"ejemplar".  No  es  otro  el  sentido  de  las  expresiones  de  la  Epístola 
a  los  Hebreos  y  de  la  Tradición  (518).  Por  eso  creemos  que  no  de- 
be tomarse  como  punto  de  partida  el  "supremo  analogado",  pues 
así  no  llegaríamos  sino  a  una  definición  del  "supremo  analogado", 
y  no  de  los  diversos  sacerdocios  escriturísticos  y  eclesiásticos.  Así 
nos  comportaríamos  más  fieles  a  la  historia  de  la  salvación,  que  se 
desenvuelve  progresivamente,  sin  que  sus  grados  ulteriores  invaliden 
los  que  les  anteceden.  No  por  eso  podemos  caer  en  el  exceso  de 
Lutero,  que  refiriéndose  al  Nuevo  Testamento,  afirma  "omnes  nos 
aequaliter  esse  sacerdotes",  como  tendremos  ocasión  de  ver  más 
adelante,  cuando  estudiemos  las  relaciones  del  sacerdocio  común 
con  el  de  Jesucristo  y  el  jerárquico. 

b)  El  segundo  problema  de  base  versa  acerca  de  la  función 


(517)  E.  Niebecker  Das  allgemeine  Priestertum  der  Glaubigen,  Pader- 
born,  1936,  p.  76. 

(518)  J.  Lecuyer,  Le  Sacerdoce  dans  le  mystere  du  Christ.  Trad.  esp.,  Sa- 
lamanca, 1959,  p.  8. 
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esencial  de  todo  sacerdote.  A  este  problema  vamos  a  contestar 
con  cierta  extensión.  Una  vez  adoptada  la  posición  inicial  acerca 
del  punto  de  partida,  el  capítulo  acerca  de  la  noción  genérica  de 
sacerdocio  se  reduce,  pues,  a  dos  asuntos  centrales:  1.  Función 
esencial  de  todo  sacerdote.  2.  Noción  genérica  de  sacerdocio. 

1. — LA  FUNCION  ESENCIAL  DE  TODO  SACERDOTE 

Para  mayor  claridad,  subdividimos  este  número  en  los  siguien- 
tes puntos :  a)  Posiciones  católicas,  b)  Posiciones  de  Lutero. 
c)  Otras  posiciones  destinadas  a  aclarar  las  anteriores. 

a)    Posiciones  católicas. 

A  pesar  de  ser  un  asunto  tan  importante,  los  teólogos  católi- 
cos no  están  de  acuerdo  en  cuanto  a  la  función  esencial  de  todo 
sacerdocio.  Tres  son  las  principales  posiciones:  1)  Para  algunos, 
el  elemento  genérico  y  esencial  de  todo  sacerdocio  debe  ponerse 
en  la  mediación;  2)  Otros  hablan  del  sacrificio;  3)  Al  margen  de 
los  anteriores,  hay  una  tercera  tendencia  que  habla  de  la  "consa- 
gración". Por  ser  bastante  conocidas  por  los  lectores  católicos,  las 
sintetizaremos  muy  brevemente. 

1)  La  "mediación",  elemento  esencial  de  todo  sacerdocio. 
Según  los  teólogos  tomistas,  todo  sacerdote  es  formalmente 
un  mediador.  Donde  no  se  da  una  verdadera  mediación,  no  exis- 
te sacerdocio.  J.  de  Finance  dice  que,  de  haber  un  solo  hombre 
en  el  mundo,  sería  imposible  todo  sacerdocio  (519).  Uno  de  los 
principales  representantes  de  esta  tendencia  es  E.  Scheller  (520). 
El  sacerdote,  dice,  "es  aquel  que,  como  hombre,  es  esencialmen- 
te mediador  y  conduce,  por  medio  del  sacrificio  para  la  remisión 
de  los  pecados,  a  la  participación  de  la  divinidad"  (521).  El  género 


(519)  J.  de  Finance,  L'idée  du  Sacerdoce  chrétien,  en:  "Rev.  Ase.  et 
Myst",  23  (1947)  105-125,  cit.  por  Y.  Concar,  Jalons...,  p.  197. 

(520)  E.  Schemer,  Das  Priestcrtum  Christi  im  Amschhiss  an  den  hl.  Tho- 
mas  von  Aquin,  Paderborn,  1934. 

(521)  Ob.  cit.,  p.  79:  "der  ais  Mensch  wesentlich  Mittler  ist  und  darum 
durrh  das  Opfer  zur  Erlósung  von  Sündcn  und  «ur  Anteilnahme  an  der 
Gottheit  führt". 
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próximo  de  esta  definición  es  "hombre".  La  diferencia  específi- 
ca es  "mediador".  El  "ofrecimiento  de  sacrificios"  es  una  propie- 
dad. El  sacerdocio  se  desplegaría,  pues,  en  un  momento  esencial: 
el  momento-mediación  (Mittlersein),  y  en  un  momento  accidental: 
el  "momento-sacrificio"  (522).  Cita  en  su  favor  a  Santo  Tomás: 
"respondeo  dicendum  quod  proprie  officium  sacerdotis  est  esse 
mediatorem  inter  Deum  et  hominem"  (523).  Recuérdese  que  tam- 
bién los  adversarios  citan  a  Santo  Tomás,  pues  el  Angélico  afir- 
ma que  "in  sacrificio  offerendo  potissime  sacerdotis  consistit 
officium"  (524),  o  que  Cristo  es  sacerdote  "quia  se  obtulit  Deo  Pa- 
tri"  (525).  Schelleb  recurre  igualmente  al  Concilio  Tridentino 
cuando  enseña  que  "sacrificium  et  sacerdotium  ita  Dei  ordinatione 
coniuncta  sunt,  ut  utrumque  in  omni  lege  exstiterit"  (D.  957).  Este 
texto,  que  los  partidarios  del  elemento  "sacrificio"  citan  en  su  fa- 
vor, sirve  al  teólogo  alemán  para  hacer  la  siguiente  reflexión:  "lo 
que  está  unido,  puede  separarase;  luego,  el  sacrificio  no  está  ana- 
líticamente incluido  en  el  sacerdocio  (526).  En  fin,  los  que  piensan 
como  Scheller  se  apoyan  sobre  todo  en  los  pasajes  de  Hebr. 
8,  6;  9,  15;  12,  24.  Debería  recordarse  que  la  Epístola  a  los 
Hebreos  no  se  refiere  a  todos  los  sacerdotes,  sino  al  "pontífice". 
No  hay  duda  que  tratándose  de  Cristo,  su  sacerdocio  se  presenta 
esencialmente  como  una  mediación. 

2)  El  "sacrificio" ,  elemento  esencial  del  sacerdocio. —  La 
teoría  que  ve  en  el  sacrificio  la  función  esencial  de  todo  sacer- 
docio goza  de  mayor  favor  entre  los  teólogos.  E.  Niebecker 
define  al  sacerdote  como  a  "un  hombre  que  ha  sido  legítimamente 
llamado  al  servicio  de  Dios  y  que  está  capacitado  para  la  reali- 
zación del  culto  público,  a  saber,  para  la  oblación  del  sacrifi- 


(522)  Ibidem:  "Das  wesentlich  Moment  ist  das  Mittlersein,  das  unwesent- 
liche,  aber  notwendige,  Moment  ist  das  Opfer". 

(523)  3  q.  22,  a.  1. 

(524)  3  q.  22,  a.  4  ad  2. 

(525)  Com.  in  Hebr.  c.  5,  lect.  1. 

(526)  E.  Scheller,  Ob.  cit,  p.  79:  "Was  aber  verbunden  ist,  kann  ge- 
trennt  sein :  dass  heisst,  im  Wessen  des  Priestertums  ist  das  Opfer  nicht  analy- 
tisch  enthalten". 
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ció"  (527).  En  la  Escritura,  "sacerdote"  tiene  casi  exclusivamente 
el  sentido  de  "sacrificador";  el  "poder  de  sacrificar"  (das  Opfer- 
konnen)  es  el  único  constitutivo  del  sacerdocio,  genéricamente 
considerado.  Sin  duda,  dicho  poder  establece  entre  Dios  y  el  sa- 
cerdote una  relación  estrecha  y  particular,  concediéndole  la  apti- 
tud de  realizar  una  oración  sacerdotal  eficaz  y  otros  actos  cultua- 
les. De  la  unión  deriva  cierta  santidad  objetiva  del  sacerdote  y 
una  indudable  grandeza  espiritual.  Como  consecuencia  de  su  cer- 
canía a  Dios,  es  frecuentemente  el  confidente  de  los  secretos  y 
misterios  divinos.  Más  aún,  todo  esto  lo  posee  en  bien  de  los 
demás.  "Pero  la  realidad  de  la  mediación  no  pertenece  de  tal  mo- 
do a  la  dignidad  del  sacerdocio,  que  no  pueda  darse  ninguna  obra 
sacerdotal  en  sentido  estricto,  si  le  falta  el  momento-mediación" 
(528).  Desde  el  momento  en  que  se  da  al  "momento-mediación"  un 
papel  esencial,  se  abandona  el  concepto  general  de  sacerdocio,  y 
se  lo  restringe  al  limitado  de  sacerdocio  ministerial. 

En  resumen,  según  Niebecker,  el  género  remoto  del  concepto 
general  de  sacerdote  es  "hombre";  lo  que  hace  de  un  hombre  un 
sacerdote  es  el  "poder  de  ofrecer":  sacerdote  sería,  pues,  el  gé- 
nero próximo,  de  tal  modo  que  su  concepto  común  debería  ex- 
presarse diciendo  que  es  "un  hombre  que  puede  ofrecer"  (ein 
Mensch,  der  opffern  kann).  "Mediador  establecido  por  Dios" 
(von  Gott  betátigen  Mittler)  es  la  diferencia  específica,  y  allí  se 
asienta  el  concepto  específico  de  sacerdote  ministerial,  que  se 
subdivide  en  sacerdocio  ministerial  de  la  ley  natural,  sacerdocio 
ministerial  de  la  ley  positiva  (antigua  y  nueva  alianza)  y  el  sa- 
cerdocio peculiar  de  Cristo  (529). 

A  estas  reflexiones  de  E.  Niebecker  podrían  añadirse,  para 


(527)  E.  Niebecker,  Dos  allgemeine  Priestertum  der  Gláiibigen,  Paderborn, 
1936,  p.  74:  "Es  ist  ein  Mensch,  der  rechtmassig  zum  Dienste  Gottes  berufen  ist 
zur  Verrichtung  des  offentlichen  Gottesdienstes,  namentlich  auch  zur  Dar- 
bringung  von  Opfern  berut  ist". 

(528)  Ob.  cit.,  p.  75:  "Aber  solch  eine  mittlerische  Wirksamkeit  gehort 
nirht  so  zum  Wessen  der  Priesterwürde,  dass  es  keine  priesterlicher  Hand- 
lungen  — im  sirengen  Sinne  genommen —  gcben  kbnnte,  denen  das  Momcnt 
des  Mittlertums  abgeht". 

(529)  Ob.  cit.,  p.  84. 
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esta  teoría,  algunos  fundamentos  bíblicos,  tradicionales  y  teoló- 
gicos: a)  La  Epístola  a  los  Hebreos  afirma  que  los  sacerdotes  han 
sido  puestos  "ut  offerant  dona  et  sacrificia"  (5,  1).  "Omnis  Pon- 
tifex  ad  offerendum  muñera  et  hostias  constituitur"  (530);  b)  San 
Agustín  vincula  internamente  sacerdocio  y  sacrificio  de  tal  modo 
que  el  primero  no  puede  existir  sin  el  segundo :  "ideo  sacerdos, 
quia  sacrificium"  (531).  "Si  nullum  sacrificium,  nullus  sacerdos" 
(532).  Podría  afirmarse  que  Santo  Tomás,  tuvo  la  misma  intención 
al  decir  que  "in  sacrificio  offerendo  potissime  sacerdotis  consistit 
officium"  (3,  q.  22  a.  4).  Tratándose  del  sacerdocio  de  Jesucristo, 
varios  textos  de  tradición  y  magisterio  identifican  sacerdocio  y 
sacrificio:  "Idem  ipse  sacerdos  est  sacrificum",  enseña  el  C.  IV  de 
Letrán  (D.  430).  Según  Santo  Tomás,  Jesús  "dicitur  sacerdos  quia 
se  obtulit  Deo  Patri"  (In  Hebr.  c.  5  lect.  1);  c)  Seducidos  por  estas 
ideas,  muchos  teólogos  posteriores  han  hecho  del  sacrificio  el 
constitutivo  esencial  de  todo  sacerdocio.  Recuérdese  los  nombres  de 
Vázquez,  Suárez,  Arriaga,  Lugo,  Godoy,  los  Salmanticenses,  etc. 
Particularmente  diáfanos  son  los  Salmanticenses  cuando  dicen: 
"est  namque  praecipuus  sacerdotii  actus  offerre  sacrificium,  et 
adeo  assentialis,  ut  absque  ordine  ad  illum  nequeat  sacerdotium 
consistere"  (533).  En  otro  lugar:  "esse  sacerdotem  est  posse  oferre 
sacrificium"  (534).  Por  eso,  "propia  y  estrictamente  hablando,  sólo 
puede  llamarse  sacerdote  en  sentido  propio,  quien  tenga  la  potes- 
tad legítima  de  ofrecer  sacrificios  propiamente  dichos"  (535).  Ya 
tenemos  incluso  la  expresión  de  "sacerdote  propiamente  dicho", 
que  es  el  asunto  de  este  capítulo. 

San  Agustín  tuvo  el  mérito  de  dar  al  sacrificio  un  significado 
de  mediación,  mediación  que  vincula  con  el  sacerdocio  "Venil 
ille  Mediator  et  factus  est  sacrificium  sacerdos  ipse"  (536). 


(530)  Hebr.  8,  3;  cf.  2,  17;  9,  11-14  y  10,  11. 

(531)  Confess.  X,  c.  43,  n.  69;  PL,  32,  808. 

(532)  Enarr.  in  Ps.  130,  n.  4;  PL,  37,  1706. 

(533)  Salmanticenses.  Curs.  Theol.  t.  16,  disp.  31,  dub.  1,  n.  1,  p.  226, 
París-Bruselas-Génova,  1881. 

(534)  De  Inc.  dominica,  disp.  20  sect.  I,  in  initio,  Lugduni,  1633,  p.  449. 

(535)  De  Inc.  disp.  31,  dub.  I,  I  N.°  3,  p.  326. 

(536)  Tract.  in  Evang.  Joann.  XLI,  s.  PL,  35,  1699;  cf.  De  Civ.  Dei  X, 
6.  PL  41,  284. 
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3)  La  "consagración",  elemento  esencial  de  todo  sacerdocio. 
Según  la  escuela  francesa  (537),  la  consagración  es  el  verdade- 
ro elemento  esencial  del  sacerdocio.  "El  sacerdote  es  el  hombre 
de  Dios,  puesto  aparte  y  consagrado  para  prolongar  la  misión  del 
Verbo  encarnado :  misión  de  adoración,  en  la  que  insiste  sobre 
todo  Condren  (el  sacerdote,  religioso  de  Dios),  misión  de  reden- 
ción, sobre  la  cual  insiste  más  San  Vicente  de  Paúl"  (538).  "Consa- 
gración" se  toma  aquí  como  sinónimo  de  "segregación",  (aspecto 
pasivo)  y  de  "entrega"  (aspecto  activo).  Y.  Congar  cree  que  la 
consagración  es  "mucho  más  que  una  espiritualidad  para  los  sa- 
cerdotes, que  una  definición  del  sacerdocio"  (539).  Pero  si  a  esta 
palabra  se  le  da  un  sentido  bíblico  (elección  divina,  segregación, 
santificación)  y  si  se  la  extiende  a  todo  sacerdote,  ¿no  descubriría 
uno  de  los  momentos  esenciales  del  sacerdocio  genéricamente 
considerado? 

He  aquí  las  principales  posiciones  católicas,  que  podríamos 
llamar  "tradicionales".  Entre  los  teólogos  de  hoy  hay  una  espe- 
cie de  inconformidad  con  estas  posiciones.  ¿Será  porque  domina 
en  ellas  el  elemento  jerárquico  y  el  unilateralismo  de  que  hemos 
hablado  al  comienzo?  Hoy  se  quisiera  una  revisión  de  la  noción  de 
sacerdote,  para  lo  cual  habría  que  revisar  sus  elementos. 

b)    La  posición  de  Lutero 

No  se  puede  decir  que  Lutero  haya  presentado  demasiada 
atención  al  problema  formal  del  sacerdocio  en  general.  Según 
las  circunstancias,  considera  ya  uno,  ya  otro  aspecto  del  oficio  sa- 
cerdotal. Sin  embargo,  no  será  difícil  encontrar  su  tendencia  do- 
minante :  presionado  por  su  deseo  de  proclamar  el  principado 
de  la  Palabra,  sus  preferencias  irán  hacia  ella. 

1)  La  "mediación"  ¿elemento  esencial  del  sacerdocio? — Tam- 
bién el  Reformador  habla  de  la  mediación,  como  elemento 
del  sacerdocio.  Tratemos  de  ver  si  lo  considera  como  elemento 
esencial  de  todo  sacerdocio. 


(537)  P.  Pourrat,  Le  Sacerdoce,  Doctrine  de  l'École  franqaise,  París,  1931. 

(538)  Y.  Concar.  Jalons...,  p.  199. 

(539)  Ob.  cit.,  p.  200. 
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a)  Un  primer  grupo  de  afirmaciones  se  refiere  preferente- 
mente a  Cristo  y  al  sacerdocio  ministerial.  Al  comentar  Hebr.  5, 
destaca  la  expresión  "pro  hominibus"  y  con  esta  ocasión  emite  un 
principio  general.  Efectivamente,  el  sacerdote  está  constituido  en 
favor  de  los  hombres  y,  para  convencernos,  basta  recordar  el  sa- 
cerdocio aarónico  y  el  de  Jesús.  Según  Ex.  28  y  Núm.  18,  Aaron  y 
sus  hijos  serán  los  portadores  ante  Dios  de  las  miserias  de  su 
pueblo.  A  Cristo,  Sumo  Sacerdote,  se  le  anuncia  como  "cordero 
que  quita  los  pecados  del  mundo"  y  como  aquél  "que  llevó  sobre 
sí  nuestros  dolores"  (540).  De  ahí  que  pueda  afirmarse,  en  gene- 
ral, que  "sacerdotii  natura  et  officii  (est)  peccatum  esse  ferculum 
seu  portaculum".  Esta  idea  es  mucho  más  luminosa  en  el  siguiente 
texto :  "el  sacerdocio  es  un  poder  espiritual,  que  no  consiste  en 
otra  cosa  que  en  el  hecho  de  que  el  sacerdote  penetra,  tomando 
sobre  sí  todos  los  defectos  del  pueblo,  no  de  otro  modo  que  si 
fueran  suyos  propios  (541). 

Aparece  sin  embargo,  una  vinculación  entre  "mediación"  y 
"sacrificio".  El  momento  supremo  de  la  mediación  de  Cristo 
coincide  con  su  sacrificio :  "ideo  Apostolus  hoc  loco  sacerdotium 
eius  describit  tune  máxime  fuisse  in  opere  converso,  quando  in 
cruce  pro  nobis  clamavit"  (542).  Pero  también  existe  vinculación 
entre  la  mediación  de  Cristo  y  el  oficio  de  predicar,  pues  funcio- 
nalmente,  "Cristo  no  ha  venido  para  cumplir  ninguna  otra  mi- 
sión que  la  de  predicar"  (543).  Por  cuanto  Jesús  realizó  una  me- 
diación perfecta  enseñando  y  sacrificándose,  no  necesitamos  ya  de 
ningún  otro  mediador:  "nobis  ullo  prorsus  alio  sacerdote  et  me- 
diatore  opsus  est  praeter  Christum:  cum  omnis  sacerdos  in  hoc 
asumatur,  teste  Apostólo,  Hebr.  5,  ut  pro  populo  oret  et  populum 
doceat"  (544). 

Resumo  estas  afirmaciones:  a)  El  oficio  esencial  de  Cristo 


(540)  VH,  WA  57,  166. 

(541)  "Ein  geystliches  gewalt,  wilche  nichts  anders  ist  denn  das  der 
Priester  daher  tritt,  nimt  alie  gebrechen  des  volks,  nicht  anders  ais  were  es 
»in  eygen"  (WA  24,  280,  22). 

(542)  VH,  WA  57,  166,  11-13. 

(543)  FM,  AU  258. 

(544)  WA  VIII,  415. 
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Sacerdote  es  la  mediación.  En  Jesús,  "sacerdote"  y  "mediador" 
son  términos  sinónimos.  Esta  primera  conclusión  es  plenamente 
conforme  con  la  Epístola  a  los  Hebreos.  Según  O.  Cullmann,  en 
esta  Epístola,  "el  título  de  "Mesites"  (Mediador)  — término  téc- 
nico del  lenguaje  jurídico,  que  designa  al  arbitro  o  garante —  no 
es  sino  una  variante  del  título  de  Sumo  Sacerdote"  (545).  b) 
Para  ser  "mediador",  es  decir,  sacerdote  en  el  plano  funcio- 
nal, Cristo  enseña  y  se  sacrifica.  Si  para  ser  sacerdote  nece- 
sita mediar,  para  mediar  necesita  enseñar  y  sacrificar.  Los  ofi- 
cios de  la  mediación  sacerdotal  de  Cristo  se  determinan  clara 
y  detalladamente  en  este  texto:  "Jesucristo  es  el  sumo  y  supremo 
sacerdote  ungido  por  Dios  mismo.  El  ha  ofrecido  por  nosotros 
su  propio  cuerpo,  lo  cual  es  oficio  del  sumo  sacerdote.  En  se- 
gundo lugar,  ha  orado  por  nosotros  en  la  cruz.  En  tercer  lugar,  ha 
predicado  igualmente  el  evangelio  y  ha  enseñado  a  todos  los  hom- 
bres a  conocer  a  Dios  y  a  sí  mismo.  Estos  tres  oficios  los  ha  co- 
municado igualmente  a  todos  nosotros"  (546). 

b)  Otro  grupo  de  afirmaciones  se  refiere  preferentemente  a 
todos  los  fieles.  Según  el  Reformador,  también  ellos  aparecen  co- 
mo mediadores,  en  calidad  de  sacerdotes.  Siguiendo  su  tendencia 
de  hacer  de  la  justificación  un  asunto  personal  y  privado  de  ca- 
da uno,  llega  a  rechazar  toda  clase  de  mediadores  entre  el  alma 
creyente  y  Dios,  fuera  de  Jesucristo.  Para  ello,  tiene  que  hablar 
de  los  mismos  fieles  como  de  mediadores.  "Quid  enim  opus  est 
sacerdote,  dum  non  est  opus  mediatore  et  doctore?  An  sacerdo- 
tem  sine  opere  constituemus?  At  Mediator  et  doctor  Christianorum 
prater  Christum  nullus  est.  Qui  ipsi  per  se  accedunt  a  deo  docti, 
deinceps  mediare  et  docere  potentes  eos,  qui  nondum  Christiani 
Bunt"  (547).  Solo  uno  es  nuestro  Mediador.  Toda  acción  mediadora 


(545)  O.  Cullmann,  Christologie  du  N.  T.,  Delachaux  et  Niestle,  1958, 
p.  79. 

(546)  WA  12,  307,  27:  "Nu  ist  Christus  der  hohe  und  ubirste  priester 
ven  Gott  selbs  gesalbet,  Hat  auch  seyn  eygenen  Leyb  geopffert  für  uns,  wilchs 
das  hohiste  priester  amt  ist.  Darnach  hat  er  am  kreuz  für  uns  gebeten.  Zum 
dritten  hatt  ert  auch  das  Evangelion  verkundiget  und  alie  menschen  geleret, 
Got  und  sirh  erkennen.  Diese  drey  ampt  hat  er  auch  uns  alien  gegeben". 

(547)  WA  VIII,  415. 
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ha  sido  agotada  por  él.  Y,  si  no  hay  necesidad  de  mediación  ¿para 
qué  necesitamos  de  sacerdotes  ministeriales?  Todos  tenemos  acceso 
a  Dios  en  Jesucristo,  para  orar  por  nosotros  mismos.  En  cuanto  a 
los  que  todavía  no  son  cristianos,  nosotros  mismos,  todos  los  fie- 
les podemos  mediar  ante  Dios  por  ellos,  unidos  como  estamos  al 
único  Mediador.  La  posición  de  Lutero  se  afianza  en  el  Tratado 
de  la  Libertad :  "el  sacerdocio  — dice —  nos  vuelve  dignos  de  com- 
parecer ante  Dios  y  pedir  por  el  prójimo,  pues  comparecer  ante 
Dios  y  suplicar  no  pertenece  a  nadie  más  que  al  sacerdote". 

Así,  pues,  Cristo  nos  ha  adquirido  el  poder  de  parecer  en 
espíritu  ante  Dios  y  de  orar  los  unos  por  los  otros,  tal  como  el 
sacerdote  (ministerial)  aparece  materialmente  y  ora  por  el  pue- 
blo. A  propósito  de  este  parangón  final,  Ritschl  dice  que  "el 
sacerdocio,  que  glorifica  Lutero,  estaría  copiado  sobre  el  patrón 
del  sacerdocio  jerárquico  de  la  Iglesia  católica  y  sería  contrario  al 
sacerdocio  universal  que  responde  al  ideal  evangélico"  (548). 
Ritschl  querría  que  se  evitara  todo  lo  que  podría  hacer  pensar  en 
una  mediación  dentro  del  reino  sacerdotal.  R.  Will,  adhiriéndose 
al  reproche  del  teólogo  alemán  pregunta:  "si  cada  creyente  tiene 
el  privilegio  de  acercarse  a  Dios  ¿a  qué  viene  un  sacrificador  y 
un  intercesor?".  Soluciona  la  dificultad  diciendo  que  el  justo  no 
interviene  por  todos  los  fieles,  sino  tan  sólo  por  los  hermanos 
más  débiles.  Pero  recuérdese  que  Lutero  se  refiere  igualmente  a 
los  que  todavía  no  son  cristianos.  Will,  ofuscado  por  su  prejui- 
cio, añade  que  "podemos  suponer  que  esta  intercesión  nunca  de- 
berá representar  una  ingerencia  jerárquica  en  los  derechos  es- 
pirituales de  los  demás  cristianos  (549).  "En  el  pensamiento  del 
Reformador,  las  funciones  sacerdotales  del  sacerdote  romano  no 
deben  determinar  el  modo  de  intercesión  evangélica.  Se  trata  aquí, 
según  nosotros,  más  bien  de  un  símbolo  que  debe  hacer  resaltar  la 
dignidad  de  esta  libertad  sacerdotal.  De  hecho,  la  libertad  cris- 
tiana no  tiene  señorío  más  glorioso  que  este  sacerdocio". 

A  pesar  de  R.  Will,  yo  creo  que  Lutero  ve  en  la  mediación 


(548)  R.  Ritschl,  cit.  por  R.  "Will,  La  Liberté  Chrétienne,  Strasbourg, 
1922,  p.  137. 

(549)  Ob.  cit.,  p.  137. 
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una  función  esencial  de  todo  sacerdocio.  Si  negó  el  sacerdocio 
jerárquico  fue  porque  no  encontró  en  él  esta  función  esencial: 
Porque  no  cumplía  sus  funciones  de  mediador;  porque  dichas 
funciones  se  habían  vuelto  inútiles  en  el  supuesto  de  la  justifi- 
cación inmediata  por  Dios  mismo,  gracias  a  la  fe  del  creyente. 
Gracias  a  la  justificación,  el  justo  adquiere  acceso  a  Dios  en 
Jesucristo,  único  Mediador  de  la  Nueva  Ley;  en  virtud  de  este 
acceso  por  identificación  con  Cristo,  puede  orar  por  sí  mismo  y 
por  los  demás :  por  los  más  débiles  y  por  los  que  aún  no  son 
cristianos. 

2)  El  sacrificio  ¿función  esencial  de  todo  sacerdocio? — 
Más  tarde  tendremos  ocasión  de  estudiar  la  concepción  lute- 
rana de  sacrificio.  Por  ahora,  nos  limitamos  a  sus  afirmaciones 
en  torno  al  sacrificio  como  oficio  sacerdotal.  Lutero  habla  al 
mismo  tiempo  del  sacrificio  y  de  la  predicación.  Para  evitar  repe- 
ticiones, consideraremos,  pues,  los  dos  oficios  simultáneamente. 

3)  La  predicación,  función  esencial  de  todo  sacerdocio. — 
El  Reformador  une  dos  hechos  de  la  historia  de  la  salvación, 
tomando  el  segundo  como  demostración  del  primero.  Primer 
hecho:  "semper  sacerdotes  fuerunt".  Segundo  hecho:  "quia 
docuerunt  et  fecerunt  altaría"  (550).  Funcionalmente,  hay  una  vin- 
culación íntima  entre  la  existencia  universal  del  sacerdocio  y  la 
presencia  también  universal  de  la  predicación  y  del  sacrificio,  en 
la  historia  de  la  salvación.  Examinemos  más  de  cerca  el  segundo 
hecho.  He  aquí  algunos  ejemplos: 

Adán  enseñó  a  sus  hijos  y  construyó  una  tienda,  ofreció,  oró 
y  enseñó  en  cierta  asamblea.  Luego,  Adán  fue  Sacerdote  (551).  Este 
tema  anterior  a  1520,  se  repite  en  la  Prelección  del  Génesis  (1535). 
A  propósito  de  Gen.  4,  3  dice:  "lo  primero  que  se  nos  enseña 
aquí  es  que  Adán  y  Eva  hablaban  a  sus  hijos  profusamente  <o- 
bre  la  voluntad  de  Dios  y  su  culto"  (552).  No  les  faltaron  hermosos 


(550)  WA  IV,  656. 

(551)  Ibidem:  "Sic  Adam  docuit  filios  suos  et  foecit  tabernaculum,  obtu- 
Ht,  oravit  et  docuit  in  quodam  conventículo". 

(552)  VGG,  WA  42,  183,  11  ss. :  "Hic  primum  admonemur  priores  parentes 
Adam  et  Euam  liberis  saepe  ac  multum  concionatos  esse  de  volúntate  Dci 
et  cultu  Dei". 
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temas  de  predicación:  el  recuerdo  de  su  primera  condición  en  el 
paraíso,  la  exhortación  al  temor  de  Dios  y,  sobre  todo,  "la  pro- 
mesa de  la  descendencia  y  de  la  futura  liberación  de  las  calamida- 
des presentes"  (553).  Así  pues,  el  sacrificio  de  Caín  y  Abel  ha- 
bía sido  precedido  por  una  predicación  sacerdotal  de  Adán  y 
Eva,  que  no  se  limitaron  a  una  paternidad  meramente  carnal,  di- 
ño que  desempeñaron  entre  Dios  y  sus  hijos  "el  oficio  de  verda- 
deros sacerdotes"  (554). 

No  se  puede  poner  en  duda  la  autenticidad  del  sacerdocio  de 
Abel,  pues  ofrece  sacrificios  manifiestamente  aceptos  al  Señor.  Y 
"aunque  en  este  lugar  no  se  menciona  sino  el  sacrificio  y  no  la 
predicación  de  la  palabra,  hay  que  sostener  firmemente  que  no 
ofrecieron  sin  ella,  pues  a  Dios  no  se  da  culto  con  una  obra  muda. 
Es  indispensable  una  palabra  que  resuene  en  el  corazón  de  lo$ 
hombres  y  en  el  oído  de  Dios"  (555).  La  necesidad  de  la  predica- 
ción como  obra  sacerdotal  se  presenta  aquí  por  una  razón  de  or- 
den cultual:  el  culto,  el  sacrificio  son  obras  esencialmente  sacer- 
dotales. Pero  no  puede  haber  verdadero  culto  sin  predicación. 
Luego,  también  la  predicación  es  una  obra  esencialmente  sacer- 
dotal. 

Todavía  hay  que  añadir  una  nueva  razón  de  esta  vinculación: 
el  sacrificio  contiene  necesariamente  la  oración.  Ahora  bien,  sin 
predicación  no  hay  oración.  Lutero  parte  de  una  cuestión  lin- 
güística. En  Gen.  13,  3-4  se  dice  que  Abrahán  se  acercó  "ad  lo- 
cum  altaris,  quod  ibi  fecerat  a  principio,  et  invocavit  ibi...  in  no- 
mine Domini".  El  texto  dice  "in  nomine  Domini"  y  no  "nomen 
Domini",  porque  Abrahán  no  oró,  sino  predicó.  Efectivamente  , 
"invocare  nomen  Domini",  significa  en  hebreo  "orar"  y  particu- 
larmente "pedir",  mientras  que  "invocare  in  nomine  Domini"  sig- 


(553)  Ibidem. 

(554)  VGG,  WA  42,  183,  35:  "Adam  et  Eva  non  solum  Parentes  sunt  nec 
alunt  tantum  liberos  suos  et  instituunt  ad  praesentem  vitam,  Sed  funguntur 
etiam  Sacerdotum  officio". 

(555)  VGG,  WA  42,  184,  8-12:  "Etsi  autem  hoc  in  loco  tantum  sacrificii 
mentio  fit,  non  etiam  praedicationis,  tamen  stuendum  est  non  obtulisse  eos 
sine  praedicatione  verbi.  Non  enim  colitur  Deus  muto  opere,  oportet  ut 
adsit  verbum  sonans  in  cordibus  hominum  et  in  auribus  Dei". 
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nifica  "predicar,  enseñar,  leer  y  todo  lo  que  pertenece  al  minis- 
terio de  enseñar"  (556).  Según  eso,  el  texto  de  Génesis  indica,  que 
Abrahán  "erigió  un  altar  público,  desde  el  cual  predicó,  y  enseñó, 
primero  a  su  familia  y  luego,  también  a  los  cananeos  circunveci- 
nos allí  concentrados,  acerca  de  la  verdadera  religión".  Esta  in- 
terpretación es  válida  aun  si  se  niega  la  diferencia  conceptual  de 
"invocare  in  nomine  Domini"  e  "invocare  nomen  Domini",  pues 
"la  predicación  y  la  invocación  van  unidos  por  su  propia  natu- 
raleza, ya  que  "la  oración  es  imposible  si  al  pueblo  no  se  le  adoc- 
trina acerca  de  Dios".  Esto  es  válido  aun  tratándose  de  la  oración 
privada:  "nunca  orarás  con  éxito...  si  tú  mismo  no  te  predicas  el 
símbolo  o  algún  otro  lugar  de  la  Escritura,  que  te  haga  presente 
la  bondad  divina,  la  cual  no  se  ha  limitado  a  prescribirte  la  ora- 
ción, sino  que  también  ha  añadido  la  promesa  de  escucharte"  (557). 

En  suma,  no  hay  sacrificio  sin  oración  ni  oración  sin  predi- 
cación. Más  sencillamente :  no  hay  sacrificio  sin  predicación.  Por 
eso,  la  imagen  del  uno  implica  la  idea  del  otro.  Si  Gen.  12,  7  dice 
que  "erigió  un  lugar  determinado,  en  el  cual  podría  reunirse  la 
iglesia  para  oír  la  palabra  de  Dios,  dirigirle  preces,  alabarle  y  sa- 
crificarle:  todo  eso  significa  "edificar  un  altar".  Ahora  bien, 
si  la  predicación  y  el  sacrificio  son  dos  funciones  esencialmente 
sacerdotales,  el  mismo  texto  permite  concluir  que  Abrahán  era 
sacerdote :  "Abrahán  edifica  un  altar,  es  decir,  él  mismo  es  pon- 
tífice y  sacerdote,  él  mismo  enseña  a  los  otros  y  les  instruye  en  el 
culto  del  verdadero  Dios.  Pues  éste  debe  ser  el  fin  último  de  los 
altares  y  de  los  templos,  que  los  que  allí  se  congregan  oigan  la 
palabra  de  Dios  y  oren,  den  gracias  a  Dios,  alaben  al  Señor  y 
le  manifiesten  los  actos  del  culto  que  El  mismo  ha  prescrito. 


(556)  VGG,  WA  42,  499,  19-33. 

(557)  VGG,  "WA  42,  499,  34  ss. :  "Haec  admonouisse  de  differentia  inter  in- 
vocare Dominum  et  invocare  in  nomine  Domini  satis  sit.  Quod  si  quis  conten, 
dat,  idem  esse,  cum  eo  non  pugnabo,  propterea  quod  natura  coniuncta  sint 
praediratio  et  invocatio.  Impossibile  enim  est  orare,  nisi  prius  docueris  popu- 
lum  de  Deo:  Imo  tu  privatim  nunquam  orabis  foeliciter,  nisi  ipse  tibi  praedi- 
caveris  vel  Symbolum  vel  alium  Scripturae  locum  qui  te  admoneat  bonita- 
tis  divinae,  ut  qui  non  tantum  iusserit  te  orare,  sed  etiam  addiderit  promissio- 
nem  de  exaudiendo". 


EXPOSICION  SISTEMATICA  DE  LA  TEOLOGIA 


287 


Donde  no  hay  esto,  altares  y  templos  carecen  de  sentido"  (558). 
Esta  serie  de  testimonios  se  resume  en  un  texto  conciso  de  la  mis- 
ma prelección  del  Génesis :  "Abrahán  fue  sacerdote  y  profeta  de 
Dios,  pues  se  erigió  un  lugar  donde  podría  enseñar,  invocar  y 
sacrificar.  Todos  son  oficios  propios  del  sacerdote"  (559). 

Unamos  los  oficios  de  sacrificar  y  predicar,  con  la  mediación, 
que  es  su  resultado.  De  ese  modo  tendríamos  las  siguientes  con- 
clusiones: 1.  La  mediación  es  la  función  esencial  de  todo  sacerdo- 
te; 2.  La  mediación  verdadera  no  puede  realizarse  sin  el  ejer- 
cicio simultáneo  de  la  predicación  y  el  sacrificio. 

Predicación:  "Sacerdotii  est  docere"" '.  Razón:  "sic  enim 
debet  mediare  inter  Deum  et  nomines,  ut  Deo  offerat  pro  homini- 
bus  et  homines  doceat  de  Deo,  ferens  utrorumque  ad  utrosque" 
(560).  Sólo  mediante  el  ejercicio  del  oficio  de  la  palabra,  el  sa- 
cerdote se  constituye  en  verdadero  mediador.  M.  Rade  tiene  razón 
cuando,  interpretando  la  mente  de  Lutro,  hace  sinónimos  "docere" 
y  "mediare",  "predicador"  y  "mediador"  (561).  Este  texto  del  trata- 
dito  "Del  abuso  de  la  Misa",  nos  permite  semejante  conclusión: 
"¿para  qué  se  necesita  de  sacerdote,  si  no  hay  necesidad  de  media- 
dor y  predicador?  ¿Estableceremos  sacerdotes  sin  obra  u  oficio?  Pe- 
ro fuera  de  Cristo  no  hay  ningún  mediador  ni  maestro  de  los  cris- 
tianos..." (562).  Estos  textos  de  1521  muestran  que  en  este  punto, 


(558)  VGG,  WA  42,  465,  7-10:  "Ac  Abraham  aedificat  altare,  hoc  est,  Ipse 
est  Pontifex  seu  sacerdos,  ipse  docet  alios  et  instituí!  de  vero  Dei  cultu,  Hic 
enim  finis  unicus  tum  altarium  tum  templorum  esse  debet,  ut  ibi  convenien- 
tes audiant  verbum  Dei,  ut  orent,  Deo  agant  gratias,  Deum  laudent,  et  quos 
praecepit  cultus  exhibeant". 

(559)  VGG,  WA  42,  499,  27-31:  "Fuit  igitur  Abram  Sacerdos  et  Propheta 
Dei,  qui  certum  sibi  locum  constituit,  in  quo  doeeret,  invocaret,  sacrificaret, 
quae  nos  quoque  ex  grada  Dei  obimus,  ut  Deo  constituatur  Ecclesia  inter  nos". 

(560)  WA  VIII,  442,  18-22. 

(561)  M.  Rade,  Das  kónieliche  Priestertum  der  Gliuibigen,  Tübingen,  1918, 
p.  26.  El  Autor  establece  estas  ecuaciones:  docere = mediare;  Prediger= 
Mittler. 

(562)  Vom  Missbrauch  der  Messe.  1521.  WA  VIII,  487:  "Wozu  bedarf 
man  einens  Priesters,  wenn  man  nicht  eines  Mittlers  und  Predigers  berdarf? 
Sollen  wir  Priester  setzn  und  haben  ohn  ihr  Werck  und  Amt?  Ist  doch  Chris- 
tus  allein  und  sonst  Keiner  aller  Christen  Mittler  und  Lehrer.  Und  treten 
selbst  hinzu  von  Gott  gelehrt  und  kónen  also  selbst  mitteln  und  lehren,  die 
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Lutero  no  ha  dado  ni  un  solo  paso  desde  1512:  también  entonces 
decía  que  gracias  al  oficio  de  la  Palabra  son  los  sacerdotes  todo 
lo  que  son,  pues  "in  caeteris  ómnibus  non  est  opus  sacerdotis"  (563). 

Consecuentemente,  "Sacerdotis  munus  est  praedicare:  quod 
nisi  fecerit  sic  est  sacerdos,  sicut  homo  pictus  est  homo"  (564). 
Efectivamente,  según  Malch.  2,  el  sacerdote  es  ángel  o  men- 
sajero del  Señor:  "labia  sacerdotis  custodiant  scientiam,  et  le- 
gem  ex  ore  ejus  requirent,  quia  ángelus  Domini  exercituum  est". 
Si  el  sacerdote  deja  de  ser  "mensajero  del  Señor"  o  si  es  lla- 
mado a  una  ocupación  distinta  de  su  "angelatum"  (embajada) 
ya  no  es  sacerdote  por  ningún  costado:  "sacerdos  prorsus  non  sit" 
(565).  Según  el  pensamiento  del  autor,  la  abrogación  del  sacerdo- 
cio viejotestamentario  se  habría  debido  al  abandono  del  oficio  de 
la  palabra.  A  la  misma  razón  debe  atribuirse  la  "abrogación"  del 
sacerdocio  jerárquico  o  por  lo  menos  su  cesación  en  casos  parti- 
culares: "ex  quibus  fit,  ut  is  qui  non  praedicat  verbum,  ad  ipsum 
per  ecclesiam  vocatus,  nequáquam  sit  sacerdos,  et  sacramentum 
ordinis  aliud  esse  non  possit  quam  ritus  quidam  eligendi  contio- 
natores  in  Ecclesia"  (566). 

Sacrificio:  En  cuanto  al  sacrificio,  no  se  le  puede  separar 
ni  un  solo  momento  del  oficio  de  la  predicación,  como  hemos  po- 
dido verlo  a  través  de  los  diversos  testimonios  aducidos.  En  todo 
caso,  también  aparece  como  un  constitutivo  esencial  de  la  media- 
ción sacerdotal.  Para  evitar  repeticiones,  lo  estudiaremos  más 
adelante. 

c)    Otras  posiciones 

destinadas  a  esclarecer  las  anteriores. 

Algunas  observaciones  históricas,  realizadas  por  otros  pro- 
testantes actuales  pueden  aclarar  la  posición  luterana,  y  encami- 
narnos hacia  una  noción  genérica  de  sacerdocio  desde  su  punto 
de  vista. 

noch  nicht  Priester,  d.  i.  Christen  sind".  Cf.  el  mismo  texto  en  latín,  De 
abroganda  Missa  privata,  WA  VIH,  415. 

(563)  S,  WA  I,  13,  7-9. 

(564)  CB,  WA  VI,  566. 

(565)  Ibidem. 

(566)  CB,  WA  VI,  566. 
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G.  ScHRENK  dice  que  en  el  Antiguo  Testamento  el  tepeó; 
o  "Cohén"  es  el  que  ve  y  dice  la  verdad,  o,  más  en  general,  "todo 
el  que  tiene  que  ver  con  la  palabra  de  Dios"  (567).  "El  levita  era 
originariamente  el  intérprete  de  los  oráculos  (568).  Según  el  inves- 
tigador protestante,  también  la  Historia  de  Israel  señala,  como  la 
más  vieja  forma  del  sacerdocio,  al  mantis,  al  sacerdote  como  ca- 
rismático,  como  portador  de  fuerzas  superiores,  que  tiene  la  mi- 
rada ocular  de  la  divinidad  (569). 

Estos  datos  llevan  al  calvinista  T.  F.  Torrance  a  concluir  que 
"todo  lo  que  el  sacerdote  hace,  toda  acción  litúrgica,  responde  a 
la  palabra  entregada  al  sacerdote,  que  transmite  esta  palabra  y 
la  comunica  al  hombre;  sólo  en  relación  con  esta  función  prin- 
cipal, tiene  las  otras  funciones  de  la  oblación  y  del  sacrificio"  (570). 

"Dabar"  significa  dos  cosas:  la  realidad  interior  de  la  pa- 
labra y  el  advenimiento  dinámico  en  que  se  manfiesta.  Cuando 
el  advenimiento  dinámico  coincide  con  la  realidad  interior,  re- 
sulta el  "Emet"  dXxOeta,  o  veritas.  Si  a  la  verdad  se  responde 
con  la  fe,  se  la  confirma  con  el  "Amen".  Este  es,  según  Torrance, 
el  sentido  subyacente  del  culto  viejotestamentario.  El  culto,  o 
"Amen",  no  es  sino  una  respuesta  al  "Dabar-emet".  Por  eso,  todo 
el  tabernáculo  o  templo  (culto)  fue  construido  al  rededor  de  la 
Palabra  (dabar)  o  sancta  sanctorum,  en  donde  se  reservaban  los 
diez  debarim  o  diez  palabras  (mandamientos)  de  Dios  a  su  pueblo. 

Así,  pues,  en  el  Antiguo  Testamento  "el  sacerdocio  no  fun- 
ciona sino  en  el  marco  de  la  alianza  y  de  la  relación  salvadora 
con  la  Palabra  poderosa  de  Dios,  que  ha  concedido  esta  alianza  a 
Israel.  Israel  viene  a  ser,  de  este  modo,  un  reino  de  sacerdotes, 


(567)  G.  Schrenk,  TWzumNT,  III,  p.  257. 

(568)  Cf.  Ex.  17,  9;  33,  7-11;  Reg.  17,  5;  18,  30;  1  Sam.  14,  41;  28,  6; 
Deut.  33,  8-11. 

(569)  G.  Schrenk,  ob.  cit.,  p.  260:  "Der  Levit  ist  ursprünglich  der  Ora- 
kelspender.  Das  entspricht  dem,  was  sich  durch  religiongeschichtliche  Paral- 
lelen  bestatigt...  Auch  Israels  Geschichte  zeigt  ais  alteste  Form  des  Priester- 
tums  die  Mantik,  den  Priester  ais  Charismatiker,  ais  Trager  hoherer  Krafte, 
der  das  visionáre  Schauen  des  Willens  der  Gottheit  hat". 

(570)  Th.  F.  Torrance,  Royal  Priesthood,  trad.  franc.  de  Gérhard  Huni, 
en:  "Verbum  Caro"  XII,  n.  47,  p.  233. 

(571)  Cf.  Procksch,  TWzumNT,  IV,  p.  89. 
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un  Pueblo  Santo,  porque  según  la  fórmula  de  San  Pablo,  "a  ella 
fueron  encomendados  los  oráculos  de  Dios"  (Rom.  3,  2)  (572). 

"En  Moisés  y  en  Aarón  se  dió  la  doble  faceta  de  mediación 
de  la  palabra  de  Dios  y  testimonio  sacerdotal  a  la  voluntad  re- 
velada de  Dios".  La  mediación  de  Moisés  se  presenta  "per  mo- 
dum  actus"  y  es  Aarón  quien  la  continúa:  él  es  el  sacerdote  li- 
túrgico. En  este  sentido  se  puede  decir  que  el  culto  es  una  con- 
tinuación del  acontecimiento  del  Sinaí.  El  mismo  "Debir"  o  Sanc- 
ta  Sanctorum,  alrededor  del  que  gira,  no  es  sino  una  representa- 
ción del  Sinaí. 

Sin  embargo,  la  comprensión  del  sacerdocio  fue  una  de  las 
cosas  más  difíciles  en  el  Antiguo  Testamento,  hasta  que  éste  no 
tomó  una  forma  definitiva.  Se  dieron  conflictos  entre  "la  media- 
ción sacerdotal  de  la  palabra  de  Dios"  y  la  "mediación  sacerdotal 
en  testimonio  sacrifical",  pues  ésta  quería  independizarse  de 
aquélla,  como  lo  muestra  el  episodio  del  becerro  de  oro.  He  aquí 
el  gran  pecado  de  Israel,  según  Torrance:  separar  el  sacerdocio 
sacrifical  de  la  mediación  de  la  palabra.  Esto  era  sustraerse  a  la 
acción  de  Dios  y  convenir  el  culto  en  un  modo  de  influir  sobre 
Dios.  Por  eso  envía  Dios  a  los  Profetas,  cuya  palabra  es  dura 
contra  el  culto  (Cf.  Amós,  5,  21;  18);  y  puesto  que  se  los  des- 
precia, Dios  promete  destruir  el  Templo  (Jer.  7,  1  ss).  Al  mismo 
tiempo  y  en  la  misma  línea  se  anuncia  al  servidor  sufriente,  que 
"re-unirá"  en  sí  los  dos  aspectos  de  la  mediación  sacerdotal.  En 
él  se  pondrá  de  manifiesto,  a  la  vez  que  "la  acción  redentora  de 
Dios  en  favor  de  Israel,  el  sacrificio  de  obediencia  que  debe  hacer 
parte  de  la  vida  de  Israel"  (573).  Después  del  auxilio  se  rehabilita 
la  Palabra,  pero  independientemente  del  sacerdocio.  Sacerdote  y 
Escriba,  van  el  uno  junto  al  otro,  pero  cada  uno  con  su  quehacer 
particular.  Mas,  al  fin,  "la  palabra  de  Dios,  que  extendió  su  sombra 
sobre  el  culto  de  Israel  y  llegó  a  los  Profetas,  se  hizo  carne  y  se 
estableció  entre  los  hombres,  pleno  de  gracia  y  de  verdad".  Cristo 
es  al  mismo  tiempo  el  Cordero  de  Dios  y  el  templo  de  Dios  (Jo. 
1,  29-36;  4,  21  ss)  "Es  al  mismo  tiempo  la  Palabra  de  Dios  diri- 


(572)  Th.  F.  Torrance,  Ob.  cit.,  p.  234. 

(573)  Th.  F.  Torrance,  Ob.  cit.,  p.  238. 
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gida  al  hombre,  y  por  primera  vez,  una  verdadera  palabra  del 
hombre  dirigida  a  Dios"  (574). 

Este  esquema  general,  trazado  en  nuestro  siglo,  es  muy  pare- 
cido al  de  Lutero.  También  aquí  aparece  la  mediación  necesaria- 
mente vinculada  al  doble  oficio  de  la  predicación  y  del  sacrificio, 
con  predominio  del  primero.  También  aquí  se  ve  la  línea  que 
siguió  la  abrogación  del  sacerdocio  viejotestamentario  y  la  res- 
tauración del  verdadero  sacrificio  en  Cristo,  que  es  el  "sacerdote 
verdadero".  Sin  adelantar  ningún  juicio  sobre  estas  diversas  posi- 
ciones, vamos  a  esbozar  la  noción  genérica  de  sacerdocio,  que 
venimos  buscando  desde  el  principio  de  este  capítulo. 

2. — Noción  genérica  del  sacerdocio 

Una  vez  repasadas  las  diversas  posiciones  sobre  el  elemento 
esencial  de  todo  sacerdocio,  elaboremos  en  este  apartado  la  misma 
noción  genérica  de  sacerdocio  según  Lutero,  Calvino  y  los  teó- 
logos católicos. 

a)    Noción  luterana 

Hay  ciertos  textos  de  Lutero  que  presentan  la  apariencia  de 
verdaderas  nociones  de  sacerdote,  aunque  ninguna  de  ellas  es 
completamente  igual  a  la  otra  ni  responde  a  una  intención  concep- 
tista del  Reformador. 

Particularmente  significativo  es  el  que  se  lee  en  el  Comentario 
de  la  Epístola  a  los  Hebreos.  Dice:  'sacerdotii  natura  et  officium 
(est)  peccatorum  esse  ferculum  seu  portaculum"  (575).  En  este 
texto  y  en  su  contexto,  la  sustitución  "vicaria"  sirve  de  fondo. 
El  sacerdote  es  alguien  que  se  pone  en  lugar  de  otros,  más  débiles 
que  él,  para  soportar  sobre  sus  hombros  sus  defectos. 

En  el  mismo  sentido  está  redactado  un  pasaje  que  hemos 
citado  hace  poco,  con  la  ventaja  de  que  en  él  se  presenta  el  aspecto 
abstracto,  es  decir,  el  sacerdocio  y  no  el  sacerdote.  El  sacerdocio 


(574)  Ob.  cit.,  p.  239. 

(575)  VH,  WA  57,  166,  8-9. 
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es  "ein  geystliches  gewalt,  wilche  nichts  anders  ist  denn  das  der 
Priester  daher  tritt,  nimt  alie  gebrechen  des  volcks  auff  sich, 
nicht  anders  ais  were  es  sein  eygen"  (576),  "un  poder  espiritual 
que  no  consiste  sino  en  que  el  sacerdote  entra  y  toma  sobre  sí 
todas  las  faltas  del  pueblo,  como  si  fueran  suyas  propias". 

Mucho  más  completa  es  la  descripción  que  encontramos  en 
el  Tratado  de  la  Libertad  cristiana:  "das  priesterthum  uns  wirdig 
macht,  fur  gott  zu  tretten  und  fur  andere  zu  bitten,  Den  fur 
gottis  augen  zu  stehn  und  bitten,  gepuert  niemant  denn  den 
pri estera..."  (577). 

Semejante  a  ésta  es  la  descripción  que  trae  el  tratado  "De 
abroganda  missa  privata" :  luego  de  citar  algunos  textos,  que  según 
Lutero,  hacen  el  sacerdocio  propio  de  cada  uno  de  los  cristianos 
concluye:  "hec  testimonia  plañe  evacuant  sacerdotium  visibile, 
dum  et  orationem  et  accesum  ad  deum  et  doctrinam  communem 
faciunt,  quae  certe  sacerdotum  propria  est"  (578). 

Léase  todavía  el  siguiente  texto,  que  se  presenta  con  aparien- 
cias de  verdadera  noción:  "Was  ist  ein  Priester?  Im  welches 
mund  Got  sein  wort  legt" :  ¿qué  es,  pues,  el  sacerdote?  Aquel 
en  cuya  boca  deposita  Dios  su  Palabra"  (579). 

Estos  y  otros  textos  que  podrían  citarse  destacan  constante- 
mente los  siguientes  elementos:  a)  Una  idea  de  don;  b)  Una  idea 
de  aptitud,  como  consecuencia  del  don;  c)  Un  fondo  de  media- 
ción; b)  Un  concepto  de  intercesión  por  una  parte  y  de  enseñanza 
de  la  Palabra  divina,  por  otra.  Sobre  todo,  la  integración  de  la 
Palabra  en  el  concepto  de  sacerdote  es  un  fenómeno  constante. 

Por  todo  ello,  nos  permitimos  enunciar  una  noción  luterana 
de  sacerdocio  en  general  en  los  siguientes  términos: 

"El  sacerdocio  es  un  don  divino  que  nos  concede  el  acceso  a 
Dios  y  nos  vuelve  aptos  para  ofrecer  sacrificios  y  enseñar  a  los 
demás  la  Palabra  divina". 


(576)  WA  24,  280,  22. 

(577)  FM,  AU  272:  "el  sacerdocio  nos  vuelve  dignos  de  comparecer  an- 
te Dios  y  rogar  por  otro,  pues  comparecer  antes  Dios  y  rogar  a  nadie  más 
pertenece  fuera  del  sacerdote". 

(578)  WA  VIII,  415. 

(579)  WA  16,  406,  19. 
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Es  un  "don  divino".  Lutero  no  lo  olvida  nunca.  Trátese 
de  la  primogenitura,  de  su  traslación,  del  sacerdocio  levítico  divi- 
namente instituido,  del  juramento  sin  penitencia  por  el  que  Cris- 
to queda  constituido  sacerdote  por  toda  la  eternidad;  trátese  fi- 
nalmente de  los  creyentes,  que  llegan  a  ser  sacerdotes  por  el  na- 
cimiento nuevo  alcanzado  en  el  acontecimiento  de  la  fe,  el  sa- 
cerdocio es  siempre  y  mirado  por  todos  los  costados,  un  don  di- 
vino, una  gracia  de  Dios.  Lutero  rechaza  la  Teodicea.  Prescinde, 
por  lo  mismo,  de  todo  estado  de  naturaleza  pura.  En  el  presente, 
todo  lo  bueno  es  un  bueno  sobrenatural.  En  este  sentido,  el  sa- 
cerdocio no  puede  ser  sino  un  "don  divino". 

El  don  divino  actúa,  es  dinámico  y  se  desenvuelve  en  tres  mo- 
mentos sucesivos.  El  primero  debe  colocarse  en  el  mismo  sujeto. 
El  segundo  en  una  dirección-hacia.  El  tercero  en  una  función-entre. 
En  la  noción,  estos  tres  momentos  vienen  expresados  por  las  pa- 
labras "acceso  a  Dios",  "capacita"  y  "sacrificar-enseñar".  Sin  pre- 
tender que  las  expresiones  correspondan  al  Reformador,  nos 
permitimos  denominarlos  con  los  nombres  de  momento  formal, 
momento  jurídico  y  momento  funcional. 

Los  tres  momentos  pueden  encontrarse  en  todo  sacerdocio  ver- 
dadero, tanto  viejo  como  neotestamentario.  Puesto  que  no  es  nues- 
tra intención  explicar  aquí  cada  una  de  las  especificaciones,  nos 
contentaremos  con  explicar  según  este  esquema  el  sacerdocio  co- 
mún de  los  creyentes.  Para  ello,  nos  remitimos  a  páginas  poste- 
riores. 

b)    Noción  calvinista 

Calvino  ha  tenido  el  cuidado  de  definir  explícitamente  el 
sacerdocio:  "Es  el  oficio  y  la  autoridad  de  presentarse  delante 
de  Dios,  para  obtener  gracia  y  favor  y  apaciguar  su  ira,  ofrecién- 
dole un  sacrificio  que  le  sea  grato"  (580).  Un  rápido  análisis  de 
esta  noción  será  muy  útil  para  esclarecer  la  posición  de  Lutero. 

Según  el  Reformador  de  Ginebra,  el  sacerdocio  es  un  ofi- 


(580)  J.  Calvino,  Catéchisme,  N.°  38:  "Et  La  Pretrise?  C'est  l'office  et 
authorité  de  se  representer  devant  Dieu,  pour  obtenir  grace  et  faveur,  appaiser 
ion  iré,  en  offrand  sacriffice,  qui  luy  soit  aggreable". 
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ció  con  autoridad  o  un  oficio  autoritativo :  Lutero,  hombre  aju- 
rídico  y  esencialmente  religioso,  dice  que  es  un  don  de  Dios,  que 
nace  de  la  fe  y  se  despliega  en  forma  de  servicio. 

Según  Calvino,  el  "momento-formal"  del  oficio  sacerdo- 
tal es  "la  presentación  delante  de  Dios"  (se  representer  devant 
Dieu).  El  primero  que  ha  adquirido  esta  "presentación"  es  nues- 
tro Mediador,  para  reconciliarnos  con  Dios,  su  Padre;  después, 
por  su  medio,  también  nosotros  hemos  alcanzado  acceso  para  pre- 
sentarnos ante  Dios,  y  ofrecernos  en  sacrificio,  con  todo  aquello 
que  de  nosotros  procede.  Es  en  ello  en  donde  somos  compañeros 
de  su  sacerdocio"  (581). 

K.  Barth  señala  aún  más  explícitamente  el  "acceso  a  Dios" 
como  el  momento  formal  de  todo  sacerdocio :  "estar  delante  de 
Dios"  constituye  la  esencia  del  sacerdocio:  "Le  prétre,  c'est  celui 
qui  a  Tautorité  de  se  présenter  devant  Dieu"  (582).  Ahora  bien, 
el  acceso  a  Dios  de  los  cristianos  está  íntimamente  vinculado  en 
Barth  — lo  mismo  que  en  Calvino  y  en  Lutero —  al  acceso  de 
Cristo,  nuestro  Sumo  Sacerdote:  "así  como,  puesto  que  Cristo  es 
Rey,  podemos  todos  sufrir  y  combatir,  así  mismo,  puesto  que 
Cristo  es  sacerdote,  podemos  estar  en  la  presencia  de  Dios,  ser 
reconciliados  con  él  y  ofrecernos  en  sacrificio"  Para  el  calvinismo 
y  el  neo-calvinismo,  el  sacerdocio  común  no  consiste  en  una  in- 
gerencia en  las  funciones  ministeriales,  sino  en  este  acceso  hasta  el 
trono  de  Dios,  que  nos  vuelve  aptos  para  sacrificarnos.  En  último 
término,  para  unirnos  a  Dios,  pues  esa  es  la  finalidad  profunda 
de  todo  sacrificio. 

c)    Hacia  una  noción  católica 

El  25  de  Agosto  de  1547,  tras  un  mes  de  discusiones  para 
encontrar  una  fórmula  condenatoria  de  la  proposición  luterana 
"omnes  Christianos  esse  aequaliter  sacerdotes",  los  Padres  del  Con- 
cilio Tridentino  reunidos  en  Bolonia  propusieron,  entre  otros,  el 
siguiente  problema,  que  debía  ser  estudiado  por  los  teólogos:  "de- 


(581)  Ob.   cit.,  Ibidem. 

(582)  K.  Barth,  La  Confession  de  la  Foi  de  l'Egüse,  Delachaux  et 
Niestlé.  1943,  p.  33. 
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claretur  quid  sit  sacerdos  et  quae  ad  eum  pertineat"  (583).  Los 
jerarcas  de  la  Iglesia,  envueltos  en  una  madeja  de  opiniones  di- 
vergentes, necesitaban  fijarse  un  punto  de  partida.  ¿Qué  es  el  sa- 
cerdote y  cuáles  son  sus  atribuciones?  Un  grupo  de  teólogos  se 
inclinaba  a  pensar  que  el  sacerdocio  es  "potestas  in  anima"  y  pi- 
dieron una  declaración  en  este  sentido :  "exprimatur  quod  sacer- 
dotium  est  potestas  in  anima".  Inmediatamente  reaccionaron  los 
que  no  pensaban  así,  o,  al  menos,  los  que  no  querían  ver  generali- 
zada una  teoría  particular.  Decía  el  Obispo  Motulanus :  "primus 
articulus  non  videtur  nunc  damnandus,  cum  multae  sint  de  eo 
opiniones...  Quartus  eodem  modo  praetermitendus  est"  (584). 

Sin  duda,  los  Padres  no  se  referían  sino  al  sacerdocio  jerár- 
quico. Ni  aun  así  pudo  llegarse  a  una  noción.  Mucho  menos  po- 
dría 'legarse  a  una  definición  genérica  de  sacerdocio.  Pues  bien, 
esa  situación  no  ha  terminado  aún.  Todavía  no  sabemos,  con  cer- 
teza de  fe,  lo  que  es  el  sacerdocio  genérico  tal  como  se  desprende 
de  los  datos  de  la  Revelación.  Tampoco  sabemos  con  la  misma 
certeza  qué  es  el  sacerdocio  de  Orden.  Sin  embargo,  nadie  podrá 
negar  la  importancia  del  asunto.  Incluso  para  decir  lo  que  es  el 
laico  en  sí  y  cuál  es  su  verdadera  situación  dentro  de  la  Iglesia, 
es  indispensable  que  sepamos  lo  que  es  el  sacerdocio  en  general, 
y  lo  que  es  jerárquico. 

Nuestra  intención  no  va  más  allá  de  una  "noción  genérica"  de 
sacerdocio,  que  la  esbozaremos  brevemente,  movidos  sobre  todo 
por  la  necesidad  de  tener  un  punto  de  referencia  para  enjuiciar 
la  posición  luterana. 

Y.  Conga R  ha  reflexionado  largamente  sobre  este  asunto.  Co- 
mo resultado  de  ello,  llega  a  dar  la  razón  a  Calvino,  si  no  to- 
talmente, al  menos  en  lo  principal.  El  sacerdocio  — dice —  "es  la 
cualidad  que  permite  presentarse  delante  de  Dios  para  obtener 
su  gracia,  y  en  consecuencia  su  comunión,  por  la  ofrenda  de  un 
sacrificio  que  le  sea  agradable"  (585). 


(583)  CTr  VI,  339. 

(584)  CTr  VI,  399,  20ss. 

(585)  Antes  de  incluirla  en  Jalons  pour  une  Théologie  du  Laical  (p.  200), 
Y.  Comcar  dio  a  conocer  su  noción  en  "Structure  du  Sacerdoce  Chrétien" 
(La  Maison  Dieu,  27  (1951),  p.  52).  En  un  escrito  reciente,  trae  esta  descrip- 
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Esta  magnífica  definición,  que  capta  con  exactitud  los  desig- 
nios de  Dios  sobre  el  sacerdocio,  es  susceptible  de  algunos  com- 
plementos o,  al  menos,  de  ciertas  explicaciones. 

1. — Conga R  habla  de  una  "cualidad".  Tratándose  del  estado 
real  del  género  humano,  que  ha  sido  siempre  y  sigue  siendo  aho- 
ra un  estado  de  naturaleza  "elevada'",  creo  que  debería  hablarse 
de  una  "cualidad  sobrenatural".  Y  es  que  hablamos  de  "verda- 
dero" sacerdocio.  En  el  estado  histórico  del  género  humano  (es- 
tado de  naturaleza  elevada,  considéresela  caída  o  reparada),  todo 
"verdadero"  y  "bueno"  solo  es  verdaderamente  tal  si  responde  al 
fin  sobrenatural  que  Dios  ha  fijado  al  hombre  y  si  se  realiza  por 
medios  sobrenaturales.  Todo  intento  de  moverse  hacia  Dios,  todo 
movimiento  hacia  El  está  dominado  por  la  gracia.  Se  nos  hará 
presente  que  hay  un  "conocimiento  natural"  de  Dios  y  una  "ley 
natural".  Cuestiones  arduas,  discutidas  en  la  teología  actual.  Pe- 
ro seguimos  creyendo  que  todo  conocimiento  de  Dios,  si  es  un 
conocimiento  verdadero,  un  conocimiento  sapiencial  y  no  mera- 
mente intelectual,  un  conocimiento  de  la  razón  que  arrastra  al 
corazón  después  de  haber  sido  por  él  arrastrado,  un  conocimien- 
to que  nos  acerca  a  "nuestro"  fin,  no  es  un  conocimiento  que  se 
realiza  al  margen  del  plan  actual  de  Dios,  que  ha  colocado  al 
hombre  en  una  "situación"  de  naturaleza  elevada,  es  decir,  sobre- 
naturalizada.  Es  imposible  creer  que  Dios  haya  establecido  para 
el  hombre  un  fin  sobrenatural  y  haya  dejado  subsistir  un  fin  me- 
ramente natural.  También  es  imposible  creer  que,  después  de  es- 
tablecido un  fin  sobrenatural  y  anulado  todo  fin  natural,  de- 
je al  hombre  entregado  a  unos  medios  meramente  naturales,  a 
un  conocimiento  meramente  natural,  a  una  ley  meramente  na- 


ción del  Sacerdote,  mucho  más  conforme  con  las  fuentes  de  la  Revelación : 
"Ser  sacerdotes  del  Evangelio  es  suscitar  la  fe,  la  obediencia  a  la  fe  y  unir 
esta  obediencia,  que  es  el  sacrificio  espiritual  de  los  fieles,  al  sacrificio  y  la 
obediencia  de  Jesucristo,  únicos  perfectos  y  aceptados  por  Dios,  en  una  ce- 
lebración verdaderamente  cristiana  y  espiritual  de  los  sacramentos  de  la  fe". 
ÍEn^uesta  "Por  qué  me  hice  Sacerdote",  Ed.  Sigúeme,  Salamanca,  1961). 
Evidentemente,  esta  noción  se  refiere  tan  solo  al  sacerdocio  neotestamenta- 
rio,  pero  podría  aplicarse  — positis  ponendis —  a  todo  sacerdocio.  El  gran 
mérito  de  esta  descripción  — dada  sin  afanes  científicos —  es  poner  el  Evan. 
gclio  en  el  corazón  del  sacerdocio  y  hacer  de  la  fe  su  finalidad. 
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tural.  Se  objetará  que  todo  esto  no  puede  darse  sin  una  revelación 
estrictamente  dicha,  que  siempre  es  sobrenatural.  Justamente  aquí 
tenemos  un  argumento  en  nuestro  favor.  La  voluntad  salvífica  uni- 
versal no  es  inoperante.  Aunque  no  conste  en  libros  escritos,  tu- 
vo que  existir  una  revelación  en  todo  tiempo.  Y,  puesto  que  no 
se  da  revelación  sin  gracia,  en  todo  tiempo  se  dio  la  gracia  de 
Dios  al  hombre;  y  en  virtud  de  ello  siempre  fue  posible  un  sa- 
cerdocio "verdadero".  Por  todo  ello  creemos  que  cualquier  sa- 
cerdocio verdadero  — y  aquí  tomamos  "verdadero"  en  sentido 
aristotélico-cartesiano — ,  es  ontológicamente  una  "cualidad  so- 
brenatural". En  este  sentido,  parece  que  debemos  dar  la  razón  a 
Lutero,  que  vió  en  todo  sacerdocio,  tanto  en  el  de  Abel  como  en 
el  de  Cristo,  "un  don  sobrenatural". 

Era  indispensable  que  empezáramos  por  aquí,  es  decir,  por 
el  elemento  ontológico  del  sacerdocio.  Creo  que  el  defecto  de  mu- 
chos teólogos  está  en  empezar  por  lo  funcional  o  por  lo  jurídico 
del  sacerdocio.  Dicen,  por  ejemplo,  que  la  mediación  es  el 
constitutivo  formal  del  sacerdocio.  Yo  creo  que  la  mediación  pue- 
de ser,  a  lo  más,  una  manifestación.  Mediación  dice  acción,  no 
ser.  "Mediador"  expresa  un  modo  de  ser.  Ahora  bien,  tanto  la  ope- 
ración como  el  modo  están  después  del  "esse".  Por  eso,  dicen 
otros  que  el  sacerdocio  es  la  "potestad"  de  mediación  "o  también" 
la  potestad  de  ofrecer  (Opferkónnen).  Mas  toda  "potestad"  su- 
pone un  título.  El  fundamento  último  del  "jus  humanum",  por 
ejemplo,  es  la  "dignitas  personae".  ¿Cuál  es  el  fundamento  úl- 
timo del  "jus  sacerdotale"?  Pues  bien,  a  ese  fundamento  último 
llamados  "una  cualidad  sobrenatural".  En  Abel  fue  el  "respexit" 
divino,  que  creó  en  el  sujeto  una  situación  de  santidad.  En  los 
sacerdotes  mosáicos  era  una  unción  constitutiva,  prescrita  por  Dios 
mismo.  En  Cristo  es  su  situación  de  "naturaleza  humana  hiposta- 
tizada  por  el  Verbo".  En  los  creyentes  es  su  organismo  sobrena- 
tural, tramado  a  raíz  de  la  justificación.  En  los  sacerdotes  de 
Orden  son  los  efectos  del  sacramento,  que  se  adhieren  al  alma  de 
un  modo  permanente  (carácter)  o  amisible  (gracia). 

La  "cualidad  sobrenatural"  es  dinámica  y  crea  en  el  sujeto 
una  nueva  situación,  que  denominamos  "acceso  a  Dios".  La  si- 
tuación de  acceso  a  Dios  es  el  mismo  don  de  Dios  "effective  con- 
sidera tum".  Tratándose  de  los  fieles,  coincide  con  su  paso  del 
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estado  de  enemigos  al  de  amigos  de  Dios,  por  la  voluntaria  infu- 
sión de  la  gracia  y  las  virtudes.  La  gracia  santificante,  que  es  una 
verdadera  cualidad  adherida  al  sujeto,  es  al  mismo  tiempo  un 
acceso  a  la  presencia  de  Dios,  un  acceso  continuamente  perfecti- 
ble hasta  el  momento  de  la  visión  beatífica,  en  que  ésta  será  to- 
tal y  definitiva. 

2. — Después  debemos  hablar  de  lo  "jurídico"  de  todo  sacer- 
docio. Consiste  en  una  "aptitud"  inmediatamente  derivada  de  la 
"cualidad",  y  puede  especificarse,  sea  como  una  potestad  pública 
y  oficial,  sea  como  un  derecho  privado  pero  real.  En  el  primer 
caso  tendremos  los  sacerdocios  ministeriales.  En  el  segundo,  los 
sacerdocios  "comunes"  de  ambos  Testamentos.  Sin  esta  "aptitud", 
la  cualidad  no  habría  sido  sacerdotal.  Con  esta  "aptitud",  la  cua- 
lidad se  dinamiza  y  alcanza  una  dimensión  social. 

Que  esta  dimensión  social  tenga  que  revestir  necesariamente  la 
forma  de  una  mediación,  he  aquí  lo  que  no  admiten  todos  los 
teólogos.  Y.  Conga R  se  afana  por  eliminar  de  su  noción  la  idea 
de  "mediador".  "Tal  definición  —dice —  deja  su  lugar  a  valores 
que,  por  no  pertenecer  a  la  definición  estrictamente  esencial, 
serían  bien  una  pertenencia  — así  el  valor  de  consagración — , 
bien  una  condición  que  caracteriza  al  sacerdocio  de  carácter  so- 
cial o  público:  la  institución,  la  cualidad  de  mediador"  (586). 

Sin  embargo,  nos  parece  más  razonable  distinguir  mediación 
y  mediación.  Hay  una  mediación  oficial,  que  da  lugar  a  un  sacer- 
docio oficial.  Hay  también  — y  con  la  misma  realidad  que  la  an- 
terior—  una  mediación  privada,  que  origina  un  sacerdocio  ex- 
traoficial. Pero  en  todo  caso,  el  "acceso  a  Dios"  es  una  situación 
de  "intercesión",  sencillamente  porque  en  la  historia  de  la  sal- 
vación no  se  da  el  hombre  aislado,  siempre  es  el  hombre  social. 
"Dios  quiere  que  el  hombre  se  salve  por  el  hombre",  decía  León 
XIII.  Pues  bien,  en  ninguno  como  en  los  que  han  adquirido  un 
"acceso  a  Dios"  late  esta  necesidad  de  interceder  por  los  demás. 

Finance  nos  hablará  del  caso  en  que  hubiese  un  solo  hombre 
en  el  mundo  (587),  partiendo  del  supuesto  "sacerdote  mediador". 


(586)  Y.  Concar,  Jalons...,  p.  200. 

(587)  Cf.  ¡nfra,  p.  270. 
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Finance  dice  que  en  tal  caso  no  habría  sacerdocio.  Primero,  no 
se  trata  de  posibilidades  metafísicas,  sino  de  una  situación  histó- 
rica, de  una  historia  trazada  y  realizada  por  Dios.  Segundo,  aun- 
que el  hombre  estuviese  sólo  en  el  mundo,  siempre  habría  lugar 
para  una  mediación  privada,  que  manifestaría  un  sacerdocio  "ex- 
tra-oficial". El  hombre,  respecto  de  sí  mismo,  no  es  solamente 
un  "yo",  sino  también  un  "tú".  San  Pablo  nos  habla  de  la  lucha 
a  muerte  que  se  ha  entablado  en  su  ser,  entre  la  ley  de  los  miem- 
bros y  la  ley  del  espíritu.  La  ley  de  los  miembros  hace  del  hom- 
bre un  "tú"  que  necesita  la  "mediación"  del  "yo"  del  espíritu, 
que  en  nuestro  caso  sería  un  "yo  sacerdotal". 

3. — Una  de  las  cosas  más  importantes  en  una  noción  genérica 
de  sacerdocio,  que  responda  al  plan  de  Dios,  es  determinar  su 
aspecto  "funcional"  o  los  oficios  que  le  corresponden. 

No  hay  duda  que  "sacrificio"  es  correlativo  de  "sacerdocio". 
El  oficio  de  "sacrificar"  aparece  claramente  en  todo  sacerdocio,  y 
no  cabe  dudar  acerca  de  él. 

Ahora  bien,  lo  difícil  es  saber  qué  es  sacrificio  en  la  perspec- 
tiva de  la  revelación.  No  se  trata  de  discutir  escolásticamente  so- 
bre la  "esencia  (física  o  metafísica)  del  sacrificio",  sino  de  saber 
qué  considera  Dios  como  sacrificio.  También  aquí  cabe  una  no- 
ción genérica,  que  luego  debería  especificarse  en  cada  caso.  Co- 
mo observa  Y.  Congab,  nadie  como  San  Agustín  ha  captado  con 
mayor  fidelidad  lo  que  es  sacrificio  según  el  verbo  revelado.  "El 
verdadero  sacrificio  consiste  en  toda  obra  hecha  en  vista  de  unir- 
nos a  Dios  en  una  santa  comunión,  es  decir,  toda  obra  referida  al 
bien  capaz  de  hacernos  verdaderamente  bienaventurados"  (588). 
El  Doctor  de  Hipona  se  coloca  "no  solamente  en  el  plan  especula- 
tivo o  ideológico,  sino  en  el  cuadro  de  la  magnífica  historia  de 
la  salvación  o,  si  se  quiere,  de  la  trayectoria  total  del  designio  de 
Dios  que  va  desde  sus  comienzos  hasta  su  término  final,  en  la 
ciudad  de  los  santos"  (589). 

Una  obra  y  una  finalidad  se  destacan  claramente  en  la  no- 
ción agustiniana. 


(588)  De  Civ.  Dei,  Lib.  X,  c.  5  y  6;  PL.  41,  281-284. 

(589)  Y.  Concar,  Jalons...,  p.  166. 
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La  obra  es  "toda  obra1'  y  no  solamente  la  que  consiste 
en  tomar  un  animal  y  degollarlo,  etc.  Esta  consta,  a  su  vez,  de 
algo  "material",  que  puede  consistir  en  un  animal,  en  el  hombre 
mismo  (como  en  el  caso  de  Isaac),  en  una  obra  de  alabanza,  en 
la  vida  propia,  etc..  También  consta  de  algo  "formal",  que  es  el 
alma  del  sacrificio.  Al  don  (Gabe)  debe  añadirse  la  entrega  (Hin- 
gabe)  :  solo  ésta  hace  de  la  obra  un  sacrificio.  Ante  el  caso  de 
Isaac,  comenta  Pius  Parsch  :  "la  entrega  es  tan  esencial  al  sa- 
crificio, que  sin  ella  el  sacrificio  carece  de  valor  y  con  ella  basta, 
en  ciertas  circunstancias,  sin  que  haga  falta  ofrecer  el  mismo 
don"  (590). 

La  finalidad  del  sacrificio  es  la  unión  con  Dios.  El  que 
sacrifica,  entra  en  comunión  con  la  divinidad.  "Nolo  autem  vos 
socios  fieri  daemoniorum"  (1  Cor.  11,  20)  dice  San  Pablo  a  los 
de  Corinto,  prohibiéndolos  comunicarse  con  los  paganos  en  la 
comida  de  los  "idolotitos"  o  carnes  inmoladas  a  los  ídolos. 

Sobre  todo,  respecto  de  esta  finalidad  y  de  la  "entrega",  hay 
un  perfeccionamiento  progresivo  del  sacrificio  en  la  historia  sa- 
grada. Este  se  realiza  bajo  la  forma  dialéctica  del  "sí"  y  del  "no", 
que  se  manifiesta,  sobre  todo,  en  tiempo  de  los  profetas.  "¿Qué  me 
importa  la  multitud  de  vuestros  sacrificios?  — dice  Yahvé — .  Estoy 
harto  de  los  holocaustos  de  carneros  y  de  las  grasas  de  terneros" 
(591).  Sin  embargo,  Malaquías  anuncia  para  el  futuro  "un  incienso 
nuevo  y  una  oblación  pura"  (Mal.  1,  11).  No  hay  contradicción, 
sino  "afirmación  simultánea,  relativamente  a  la  misma  realidad, 
de  un  sí  y  de  un  no  por  los  que  se  expresa  la  dialéctica  de  supe- 
ración, que  está  en  el  corazón  de  la  misión  prof ética"  (591  bis). 

Dentro  de  la  noción  agustiniana  de  sacrificio  caben  todas  las 
especificaciones.  Tanto  el  sacrificio  privado  como  el  público  y 
oficial.  El  sacrificio  cruento  y  el  incruento.  El  latréutico,  el  euca- 
rístico,  el  propiciatorio  y  el  impetratorio.  Lo  que  no  cabe  con 


(590)  Prus  Parsch,  Messcrklaning  im  Geiste  der  liturgischen  Erneucrung, 
Klosterneuburg  bei  Wien,  1950,  p.  44:  "die  Hingabe  beim  Opfer  ist  so 
wesentlich,  dass  ohne  sie  das  Opfer  wertlos  ist,  ja,  dass  sie  unter  Umstanden 
allein  genügt,  ohne  die  Gabe  selbst  darzubringen". 

(591)  Is.  1,  11-15;  cf.  Jer.  7,  21-23;  Ps.  50,  10-13. 
(591  bis)  Jalons,  p.  165. 
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propiedad  es  el  sacrificio  propio  y  el  impropio.  Propio  se  llamaría 
al  externo  e  impropio  al  meramente  interior.  Tal  división  no  tie- 
ne lugar  en  las  fuentes  de  la  revelación. 

Ahora  bien,  el  sacrificio  es  correlativo  del  sacerdocio.  A  sa- 
crificio interior,  corresponderá  un  sacerdocio  interno.  A  un  sa- 
crificio privado,  corresponderá  un  sacerdocio  privado.  ¿Hay  de- 
recho para  decir  que  sólo  el  sacrificio  externo  es  correlativo  de 
un  sacerdocio  "propiamente  dicho"?  La  revelación  no  lo  permite. 

Hemos  dicho  que  la  finalidad  de  todo  sacrificio  es  la  unión 
con  la  divinidad.  Debemos  conceder  que  dicha  "unión"  no  es 
en  el  presente  una  mera  promesa  de  futuro.  La  unión  se  da,  y 
siempre  es  susceptible  de  perfección.  Pues  bien,  precisamente 
aquí  empalma  el  segundo  quehacer  sacerdotal:  la  comunicación 
de  los  dones  divinos.  La  "comunión"  no  se  realiza  tan  sólo  por  el 
movimiento  intencional  del  hombre  hacia  Dios.  Hay  una  auténtica 
inclinación  de  Dios  hacia  el  hombre.  De  otra  manera,  el  sacri- 
ficio quedaría  sin  respuesta.  Todo  esto  es  evidente  para  que  nos 
esforcemos  en  demostrarlo.  Evidente  a  la  razón  y  sobre  todo  en 
la  historia  sagrada 

El  gran  don  de  Dios  es  su  Palabra.  Decir  "Palabra  de  Dios" 
es  pronunciar  a  Dios  mismo.  Al  hablarnos,  Dios  se  nos  entrega. 
Por  eso,  sólo  en  función  con  la  captación  de  su  Palabra,  Dios 
concede  los  demás  dones.  La  historia  de  la  revelación  (Offenba- 
rungsgeschichte))  es  al  mismo  tiempo  una  historia  de  la  gracia 
(Gnadengeschichte)  y  las  dos  hacen  la  historia  de  la  salvación 
(Heilsgeschichte) . 

Ahora  bien,  el  sacerdote  es  el  intermediario  de  la  palabra. 
Sólo  excepcionalmente  hubo,  en  la  Antigua  Ley,  la  separación  del 
oficio  de  la  palabra  — entregada  a  los  Profetas —  y  del  oficio  del 
sacrificio  — entregado  a  los  sacerdotes  rituales.  En  este  punto,  creo 
que  son  dignas  de  tomarse  en  cuenta  las  observaciones  de  F.  Tho- 
rrance  (592).  También  la  Palabra  puede  entregarse  privadamente 
y  oficialmente.  También  su  manejo  es  susceptible  de  especifi- 
caciones. A  los  sacerdotes  ministeriales  de  la  Nueva  Ley  se  les 


(592)    Cf.  infra,  p.  284. 
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entregará  el  poder  de  administrarla  bajo  todas  sus  formas  (pre- 
dicación, sacramentos).  Al  creyente  se  le  encargará  su  manejo 
en  medidas  más  restringidas,  pero  siempre  tendrá  sobre  sí  el  de- 
recho, la  obligación  y  la  función  — si  quiere  ser  consecuente  con 
los  dones  que  porta —  de  testimoniar  ante  los  demás  las  virtudes 
de  aquel  que  le  llamó  de  las  tinieblas  a  la  claridad  de  su  luz  ad- 
mirable. 

Por  desgracia,  nos  vemos  obligados  a  decir  todas  estas  cosas, 
que  merecerían  un  detenido  estudio,  corroborando  con  pruebas  de 
Escritura  y  Tradición,  de  un  modo  esquemático  y  necesariamente 
superficial.  No  es  sino  un  "excursus"  que  hemos  realizado  con 
el  fin  de  fijarnos  un  punto  de  referencia,  respecto  de  las  posi- 
ciones de  Lutero. 

Después  de  todo  lo  dicho,  podemos  definir  el  sacerdocio  en 
general  como  "una  cualidad  sobrenatural,  que  concede  el  acceso 
a  Dios  y  capacita  para  ofrecer  sacrificios  y  comunicar  a  los  demás 
los  dones  divinos". 


II.— NATURALEZA  DEL  SACERDOCIO  COMUN 

Ha  sido  necesario  extendernos  en  la  determinación  del  con- 
cepto genérico  de  sacerdocio.  Ahora  será  más  fácil  entender  lo  que 
es  el  mismo  sacerdocio  común.  Estudiaremos:  1. — El  sacerdocio  co- 
mún en  sí  mismo.  2 — El  sacerdocio  común  en  sus  relaciones  con 
el  sacerdocio  de  Cristo  y  el  sacerdocio  ministerial. 

1. — Naturaleza  del  sacerdocio  común  en  si  mismo 

Nunca  dudó  Lutero  que  el  sacerdocio  común  sea  un  sacer- 
docio propiamente  dicho.  Según  K.  Tuchel,  "es  imposible  en- 
tender(lo)  únicamente  como  una  manifestación  de  la  primera 
etapa  de  Lutero,  como  si  lo  hubiese  excogitado  con  miras  a 
la  supresión  del  ministerio  eclesiástico  y  que  sólo  como  conse- 
cuencia del  movimiento  fanático  (de  los  anabaptistas)  hubiese 
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venido  en  conocimiento  de  la  necesidad  del  ministerio"  (593). 
"Martín  Lutero  ha  hablado  del  sacerdocio  común  a  lo  largo  de 
toda  su  vida  y  nunca  ha  puesto  en  duda  la  significación  de  su 
punto  de  vista  adquirido  de  una  vez  por  todas".  El  pastor  pro- 
testante tiene  razón.  Aunque  en  el  seno  mismo  de  la  doctrina 
haya  contradicciones,  el  Reformador  no  abandonó  su  doctrina  del 
sacerdocio  común.  ¿Qué  es?  ¿En  qué  consiste,  formalmente  con- 
siderado? ¿Concede  alguna  potestad  o,  al  menos,  un  derecho  en 
sentido  propio?  ¿Cuáles  son  sus  funciones?  Todos  estos  problemas 
vamos  a  estudiar  en  este  lugar.  Para  proceder  con  claridad,  nos 
serviremos  del  mismo  esquema,  ya  trazado  en  la  noción  genérica 
de  sacerdocio :  aspecto  ontológico,  aspecto  jurídico  y  aspecto  fun- 
cional del  sacerdocio  común. 

a)    El  sacerdocio  común,  formalmente  considerado 

Lutero  no  determinó  la  "formalidad"  del  sacerdocio  común. 
Sin  embargo,  sus  descripciones  generales,  y  sobre  todo  su  moti- 
vación teológica  a  partir  de  la  justificación  nos  permiten  hablar 
de  este  aspecto. 

Según  el  Reformador,  todo  sacerdocio  es  "un  don  divino 
que  concede  el  acceso  a  Dios".  ¿En  qué  consiste  este  don?  En 
consecuencia,  ¿en  qué  consiste  el  "acceso  a  Dios"  del  sacerdote 
común? 

R.  Wiix  afirma  con  razón  que  el  "derecho  de  comparecer 
ante  Dios"  es  — si  lo  miramos  de  cerca —  idéntico  a  la  justifi- 
cación" (594).  H.  Storck  tiene  la  misma  posición.  También  nos- 
otros creemos  que,  para  Lutero,  la  "formalidad"  del  sacerdocio 
común  es  la  "justitia  Dei"  y  que,  formalmente  considerado,  sa- 
cerdote es  el  justo. 

El  "sacerdocio  común"  es  igual  a  la  "justicia  de  Dios",  tal 
como  la  hemos  explicado.  Ahora  bien,  la  "justicia  de  Dios"  con- 
siderada en  el  hombre,  es  decir,  "effective"  (y  no  sólo  "forma- 
liter"  en  Dios)  equivale  a  la  Fe.  Luego,  "sacerdocio  común"  igual 
a  "situación  de  fe";  y  "acceso  a  Dios"  igual  a  "fe".  Toda  la  reali- 

(593)  K.  Tuchel,  Luthers  Auffassung  von  geisllichen  Amt,  en:  Luthers- 
Jahrbuch,  Berlín  (1958),  p.  71. 

(594)  R.  Will,  La  liberté  chrétienne,  Strasbourg,  1922,  p.  136. 
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dad  del  sacerdocio  común  en  el  sujeto  es  su  fe  personal,  actual 
y  total.  La  fe  es  el  don  divino  que  nos  concede  acceso  a  Dios. 
Nada  más  que  la  fe.  Gracias  a  élla,  hay  en  el  sujeto  una  nueva 
situación,  una  situación  de  "neogénesis",  de  intercomunicación 
cognoscitivo-afectiva  con  Dios,  con  la  consiguiente  asimilación 
a  su  Palabra  y  a  Cristo,  en  quien  ella  se  manifiesta,  con  el  consi- 
guiente acceso  hasta  el  trono  de  Dios,  acceso  inmediato  y  sin  in- 
termediario alguno. 

"Qualis  fides  talis  et  sacerdos",  podríamos  decir,  interpre- 
tando el  pensamiento  del  autor.  Ahora  bien,  la  fe  no  es  un 
hábito  o  una  cualidad  que  se  adhiere  al  alma  de  un  modo  perma- 
nente, como  sucede  con  el  carácter  sacramental  del  Orden,  enten- 
dido en  sentido  católico;  carácter  que  afecta  al  mismo  ser  del 
alma  de  un  modo  indeleble  y  para  siempre.  Por  consiguiente,  tam- 
poco el  sacerdocio  común  es  una  cualidad.  Lo  mismo  que  la  fe,  es 
mucho  más  una  actitud :  actitud  de  humildad,  aceptación  y  con- 
fiada entrega  a  la  justicia  de  Dios.  No  pertenece  al  "esse  rei" 
sino  al  "operari"  y  se  resuelve  en  una  postura  dinámica,  en  una 
acción  que  se  prolonga  durante  toda  la  vida  del  sacerdote,  esta- 
bleciendo entre  él  y  Dios  unas  relaciones  especiales  de  amistad, 
en  virtud  de  las  cuales  puede  llegar  cuando  quiera  a  la  casa  del 
Padre  y  tratar  los  misterios  divinos  como  cosa  propia. 

Por  eso,  cuando  se  habla  del  aspecto  ontológico  del  sacerdocio 
común  según  Lutero,  es  mucho  más  apropiado  hablar  de  "mo- 
mento" que  de  elemento"  formal,  pues  éste  suscita  la  idea  de 
parte  integral  de  un  "factum  esse"  y  el  sacerdocio  no  es  sino 
una  realidad  en  formación,  una  postura  "in  fieri".  La  fe  no  des- 
truye la  "concupiscencia  invincibilis"  (inextinguible).  La  situación 
del  justo  (del  sacerdote)  se  caracteriza  por  un  estado  de  "pecca- 
tum  manens".  El  sacerdote  tiene  que  contar  con  ello.  Su  "acceso 
a  Dios"  coincide  con  una  "permanencia  en  el  pecado".  Su  liber- 
tad, que  se  manifiesta  regia  y  sacerdotalmente,  es  paralela  a 
una  actitud  de  esclavo.  ¿Cómo  se  compagina  esta  antinomia?  En 
realidad,  se  trata  del  difícil  problema  de  la  coexistencia  del 
"hombre  viejo"  y  del  "hombre  nuevo"  en  una  sola  y  misma  per- 
sona. Este  problema,  que  trae  preocupados  a  los  teólogos  cató- 
licos, se  agudiza  en  el  caso  de  Lutero,  por  su  doctrina  explícita 
del  "peccatum  manens". 
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Sin  embargo,  dentro  de  su  sistema  o,  digamos  mejor,  dentro 
de  su  mundo  religioso,  él  sabe  explicarse  bastante  bien.  Ni  el 
"acceso  a  Dios"  por  la  fe  ni  la  "concupiscentia  invincibilis"  son  un 
hábito,  sino  una  situación.  La  concupiscencia  es  una  situación  de 
sujeción  al  reino  de  las  tinieblas  en  virtud  de  nuestra  exteriori- 
dad, de  nuestro  cuerpo  de  muerte.  La  justicia  es  una  situación  de 
reconocimiento  de  la  propia  miseria,  de  justificación  de  la  pala- 
bra divina  justa  y  veraz,  y  de  entrega  a  la  promesa  del  Padre 
manifestada  en  Jesucristo.  Esta  situación  segunda,  que  es  un  ver- 
dadero triunfo  sobre  las  fuerzas  del  mal,  constituye  un  verdadero 
"acceso  a  Dios",  gracias  al  cual  se  adquiere  dominio  sobre  el 
mundo  y  relaciones  de  compromiso  amistoso  con  Dios.  ¿Qué  es  el 
sacerdocio  propiamente  dicho  en  su  primera  fase  sino  la  entrada 
en  comunicación  con  la  divinidad?  Sin  embargo,  esta  entrada  es 
una  realidad  que  se  hace  a  cada  momento;  un  "fieri",  pues  su 
mismo  bautismo,  que  en  último  término  es  su  misma  fe,  no  se 
constituye  de  una  vez  para  siempre  sino  que  está  condicionada 
por  la  vida  y  la  muerte  corporal :  "quare  dum  incipimus  credere, 
simul  incipimus  mori  huic  mundo  et  vivere  deo  in  futura  vita, 
ut  fides  veré  sit  mors  et  resurrectio,  hoc  est  spiritualis  ille  bap- 
tismus,  qua  immergimus  et  emergimus". 

¿Diremos,  pues,  que  el  "acceso  a  Dios",  momento  formal  del 
sacerdocio  común,  más  que  una  realidad  presente  es  una  verdad 
escatológica?  Si  el  cristiano  es  un  "justus  in  spe",  podemos  decir 
igualmente  que  es  un  "sacerdos  in  spe".  Pero  Lutero  nos  obje- 
taría que  la  fe  es  una  realidad  presente,  y  que  la  fe  es  una  pose- 
sión de  las  cosas  futuras :  "cum  fides  nihil  aliud  sit  quam  adhaesio 
verbi  Dei...  sequitur,  quod  sit  possesio  verbi  Dei,  id  est  aeter- 
norum  bonorum,  simul  et  ablatio  omnium  bonorum  praesentium" 
(595).  Así  entiende  el  Reformador  Hebi*.  11,  1:  "est  autem  fides 
spei  andarum  substantia  rerum" :  la  fe  es  la  posesión  de  las  cosas 
que  se  esperan. 

En  la  fe  luterana  hay  que  distinguir  un  "hoy"  y  un  "mañana" : 
hoy,  es  una  posesión  sicológica  por  vía  de  conocimiento  sobre- 
natural, gracias  al  cual  el  alma  se  asimila  a  la  Palabra  y  a 
Cristo  con  todos  los  bienes  que  una  y  otra  poseen;  mañana,  es 

(595)    VH,  WA  57,  228,  17-20. 
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la  posesión  real  de  lo  que  hoy  poseemos  en  la  inteligencia  y  en 
el  afecto.  Por  eso,  el  sacerdocio,  que,  al  igual  que  la  justicia, 
es  un  don  de  la  fe,  en  el  presente  es  una  promesa  y  en  el  futuro 
una  realidad  perfecta.  Mas,  tratándose  de  promesa  que  nos  hace 
Dios  de  una  realidad  que  depende  de  su  poder,  podemos  decir 
que  el  sacerdocio  es  una  pertenencia  actual  del  creyente,  un  actual 
acceso  a  Dios. 

Para  comprenderlo  mejor,  es  necesario  recurrir  a  la  doctrina 
luterana  de  la  "Heilsgewissheit"  o  certeza  de  la  salvación,  que 
se  asienta  sobre  el  mismo  fundamento  de  la  justificación.  Ya  he- 
mos visto  que  la  justificación  no  se  asienta  en  las  obras  del 
hombre  sino  en  la  promesa  de  Dios  y,  en  último  término,  en  su 
misericordia.  "Si  el  fundamento  de  la  justificación  — comenta 
S.  Pfürtner —  no  es  la  santidad  alcanzada  por  sí  mismo,  sino 
Dios  en  su  misericordia,  entonces  podía  (Lutero)  estar  absoluta- 
mente consolado  y,  en  consecuencia,  podía  estar  seguro  de  su  sal- 
vación. Porque  ¿qué  podría  obstaculizar  a  Dios  en  la  realización 
de  su  obra  salvadora  en  él,  pecador?  El  Señor  no  es  solamente 
irresistible  en  su  poder,  sino  también  indudablemente  fiel  en 
su  promesa.  El  realizaría  y  perfeccionaría  su  obra  salvadora  aun 
a  través  de  la  pecaminosidad  del  hombre"  (596). 

Sin  disponer  de  espacio  para  extendernos  sobre  este  proble- 
ma, nos  contentamos  con  aducir  unas  palabras  del  Tratado  de  la 
Cautividad :  "Ita  vides,  quam  dives  sit  homo  Christianus  sive 
baptizatus,  qui  etiam  volens  non  potest  perderé  salutem  suam 
quantiscumque  peccatis,  nisi  nolit  credere.  Nulla  enim  peccata 
possunt  eum  damnare,  nisi  incredulitas"  (597).  La  misma  fe,  que 
es  la  presencia  de  Dios  en  el  alma,  garantiza  la  seguridad  de 
la  salvación.  Esto  quiere  decir  que  la  justicia  y  el  sacrificio,  que 
es  una  de  sus  expresiones,  puede  considerarse  ya  como  una  reali- 
dad presente,  y  sin  embargo  futura. 

¿Basta  el  "acceso  a  Dios"  que  hemos  descrito  para  que  pueda 
hablarse  de  un  "momento  formal"  del  sacerdocio  común?  Si  el 
"sacerdocio"  es  igual  a  la  "justicia",  la  pregunta  debe  plantearse 


(5961     S.  Pfürtner,  Luther  und  Thomas  in  Gcsprach.  Unser  Heil  zwischen 
Gewissheit  und  Grfahrdung,  Heidelberg,  1961,  p.  25. 
(597)     CB,  WA  VI,  529,  11  ss. 
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así:  ¿tiene  la  justicia  luterana  un  verdadero  momento  formal? 
"El  cristiano  no  es  formalmente  justo",  dice  Lutero,  en  respuesta 
a  este  problema  (598).  Luego,  el  sacerdote  no  es  formalmente 
sacerdote.  La  justificación  es  una  "relación"  — añade  el  Refor- 
mador—  (599).  Luego,  el  sacerdocio  es  una  mera  relación.  Si  la 
fe  no  basta  para  hacer  del  hombre  un  justo  formal,  tampoco 
basta  para  hacer  del  justo  un  sacerdote  formal.  La  fórmula  más 
exacta  para  designar  el  sacerdocio  del  creyente  no  es  "christianus 
est  sacerdos"  sino  "christianus  sacerdos  a  Deo  reputatur".  El  sacer- 
docio no  es  un  "esse  fórmale"  sino  un  "modus  existendi"  No  es 
un  sacerdocio  formal  sino  modal.  Al  menos  en  el  presente,  no 
afecta  a  las  raíces  del  ser,  sino  a  las  condiciones  del  existir. 

b)    El  sacerdocio  común,  jurídicamente  considerado 

Todo  sacerdocio  hace  al  que  lo  posee  un  sujeto  apto  de  de- 
rechos y  deberes.  Siguiendo  la  mente  del  Reformador,  hemos  di- 
cho que  el  sacerdocio  común  "capacita  para  ofrecer  sacrificios 
y  enseñar  la  palabra  divina".  Examinemos,  en  este  número,  lo 
que  entendía  por  tal  capacitación,  y  lo  que  ella  implica  respecto 
de  las  funciones  esenciales  del  sacerdocio  comiín  de  los  creyentes. 
¿Se  trata  de  una  verdadera  potestad?  Y,  si  es  así,  ¿hasta  dónde 
se  extiende? 

Según  Lutero,  las  funciones  esenciales  de  todo  sacerdocio  son 
el  servicio  de  la  Palabra  y  la  oblación  de  sacrificios.  Estudiare- 
mos, pues  dos,  puntos:  1. — El  sacerdocio  común  y  el  ejercicio  de 
la  Palabra.  2. — El  sacerdocio  común  y  el  sacrificio. 

1. — El  sacerdocio  común  y  el  ejercicio  de  la  Palabra 

En  sus  primeros  escritos  nos  habla  Lutero  del  "poder  de 
las  llaves"  como  de  un  patrimonio  común  de  toda  la  Iglesia.  Las 
llaves  no  han  sido  encomendadas  solamente  al  Papa,  dice  en  las 


(598)  WA  LX/b,  352. 

(599)  WA  Tr,  III,  n.  4933:  "Por  nuestra  justificación  estamos  en  la  ca- 
tegoría de  la  relación,  y  no  en  la  de  la  cualidad:  Dios  nos  considera  justos  y 
píos"  (Cit.  por  J.  Paquier,  Luther,  DTC,  IX,  1227). 
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Resoluciones  sobre  las  Indulgencias  (1517),  sino  a  él,  a  Lutero  y 
en  vista  de  su  salvación  personal  (600).  El  Reformador  se  designa 
a  sí  mismo  como  representante  de  los  fieles.  Por  eso,  la  afirma- 
ción anterior  indica  que  las  llaves  han  sido  entregadas  a  todos 
y  cada  uno  de  ellos  en  vista  de  su  propia  salvación.  El  texto  de 
Mt.  16,  18  — dice — ,  debe  leerse  en  función  con  Mt.  18,  17,  en 
cuanto  que  en  la  persona  de  Pedro  se  ha  entregado  el  poder  de 
las  llaves  a  toda  la  Iglesia  (601).  "Las  llaves  no  fueron  dadas  sólo 
a  Pedro  sino  a  toda  la  Iglesia"  repite  en  el  Manifiesto  a  la  No- 
bleza (602).  Claramente  dice  en  el  tratadito  sobre  la  Institución  de 
los  Ministros:  "nos  autem  omnes,  qui  Christiani  sumus,  habemus 
commune  hoc  officium  clavium"  (603). 

¿Qué  entendía  Lutero  por  la  expresión:  "poder  de  las 
llaves"?  No  se  refiere  únicamente  a  la  absolución  sacramental. 
Piensa  mucho  más  en  las  relaciones  especiales  que  tiene  cada  uno 
de  los  creyentes  con  la  Palabra  de  la  verdad.  En  vista  de  ello, 
aduce  el  pasaje  de  1  Cor.  4,  30:  "si  alguien  tiene  una  revela- 
ción mientras  está  sentado  y  escucha  la  palabra  de  Dios,  el  que 
habla  en  ese  momento  debe  callarse  y  dejarle  hablar".  "¿Para  qué 
serviría  este  mandamiento  si  fuera  necesario  solamente  creer  al 
que  tiene  la  palabra  y  ocupa  el  puesto  de  honor?  Cristo  dice  igual- 
mente (Jo.  6,  45)  que  todos  los  cristianos  deben  ser  enseñados  por 
Dios.  Si  puede  acontecer  un  día  ciue  el  Papa  y  los  suyos  sean 
malos,  que  no  se  comporten  como  verdaderos  cristianos  y  que, 
por  no  haber  sido  instruidos  por  Dios,  no  posean  la  recta  inteli- 
gencia; si  sucediere,  por  el  contrario,  que  un  modesto  fiel  tu- 
viese la  recta  inteligencia,  ¿por  qué  no  se  le  debería  seguir?"  (664). 


(600)  WA  I,  596.  31  s. 

(601)  WA  II,  191  ss. 

(602)  Manifiesto,  AU  94:  "die  schlussel  nit  allein  sanct  Petro,  sondern 
der  gantzen  gemein  geben  seint". 

(603)  IM.  WA  XII.  183.  30-31. 

604)  Manifiesto,  AU  94:  "Was  were  diss  gebot  nutz,  szo  allein  dem 
zuglewben  were.  der  do  redt  odder  oben  ansitzt?  Auch  Christus  sa¿t  Johnn. 
vi.,  das  alie  Christen  sollen  geleret  werden  von  got:  szo  mag  es  yhe 
geschech,  das  der  Bapst  und  die  seinen  boss  sein  unnd  nit  reehte  Christen 
sein  noch  von  got  geleret  rechten  vorstand  haben,  widderumb  ein  geringer 
benseh  den  rechten  vorstand  haben,  warumb  solt  man  yhm  den  nicht  folgenn? 
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Más  evidente  quedó  el  pensamiento  del  Reformador  en  el  trata- 
dito  de  1523,  llamado:  "Que  una  asamblea  o  comunidad  cristiana 
tiene  el  derecho  y  el  poder  de  juzgar  todas  las  doctrinas,  de  lla- 
mar, instituir  y  destituir  predicadores".  Allí  declara  que  "los 
obispos,  papas,  sabios  y  todo  el  mundo  tienen  poder  de  enseñar, 
pero  sólo  a  los  fieles  toca  juzgar  si  lo  hacen  con  la  voz  de  Cristo 
o  con  la  voz  de  los  extraños"  (605).  Nadie  puede  negar  este  dere- 
cho a  los  cristianos,  pues  "es  instituido  y  consagrado  sacerdote 
por  Dios".  Más  aún,  no  sólo  tienen  la  Palabra  y  son  sacerdotes, 
sino  que  deben  anunciar  la  Palabra.  "Todo  Cristiano  tiene  poder 
de  juzgar  sobre  las  doctrinas"  como  dice  K.  Tuchel  (606). 

Martin  Bucer,  uno  de  los  primeros  seguidores  de  Lutero  es- 
taba influenciado  por  su  Maestro,  al  afirmar  que  "el  poder  de  las 
llaves,  que  es  encomendado  a  la  Iglesia  en  cuanto  comunidad 
de  elegidos,  puede  ejercerse  por  todo  el  mundo".  Posteriormente 
evolucionó  el  sentido  institucional,  enseñando  que  el  poder  de 
las  llaves  "pertenece  ciertamente  a  toda  la  Iglesia  pero  la  auto- 
ridad del  ministerio  pertenece  a  los  obispos  y  pastores,  como  anti- 
guamente en  Roma  el  poder  y  la  donación  pertenecían  al  pueblo 
y  la  autoridad  al  senado"  (607). 

Se  trata  de  saber  ahora  cómo  deben  calificarse  estas  rela- 
ciones que  existen  entre  el  sacerdocio  de  los  fieles  y  la  Palabra. 
¿Es  una  verdadera  potestad?  A  priori,  podemos  decir  que  no. 
Lutero  no  ha  querido  reemplazar  una  jerarquía  por  otra.  En  ge- 
neral, aborrece  el  término  "potestad"  espiritual  a  propósito  del 
hombre.  En  la  Iglesia  no  tiene  potestad  sino  Dios.  La  santa  comu- 
nidad "no  puede  tener  ningún  jefe  que  no  sea  espiritual,  y  éste 
no  puede  ser  otro  que  Cristo"  (608).  "Creo  que  hay  sobre  la  tierra 


(605)  Dass  eine  christliche  Versamlung...  Ed.  franc.  Labor  et  Fides,  Ge- 
néve,  1958,  p.  82. 

(606)  K.  Tuchel,  Ob.  cit.,  p.  73. 

(607)  Cf.  H.  Strohl,  L'épanouissement,  pp.  70-94. 

(608)  M.  Luther,  Antithese  de  la  vraye  et  fause  Eglise.  Estraiete  d'un 
Livre  envoyé  au  Duc  de  Brunsvic.  1545.  (Sin  lugar  ni  fecha  de  impresión, 
se  encuentra  en  la  Biblioteca  Nacional  de  París,  bajo  la  signatura  8.°  Z  Don 
594  (218).  Fol.  33. 
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una  santa  comunidad  — reza  el  cristiano —  un  pequeño  grupo  de 
santos  cuyo  iónico  jefe  es  Cristo"  (609). 

En  consecuencia,  el  hombre  no  puede  comportarse  como  quien 
tiene  potestad  de  la  Palabra,  sino  como  servidor  del  verbo  divino. 

El  comentario  de  la  Epístola  a  los  Romanos  (1517)  reduce 
todos  los  oficios  eclesiásticos  a  la  categoría  de  ministerio,  de  ser- 
vicio, de  diaconía:  "graece  enim  est  "Diaconiam  in  Diaconia",  i. 
e.  in  ministerio.  Ministri  sunt  omnes,  qui  ecclesiasticis  officiis  ser- 
viunt,  ut  sacerdos,  diaconus,  subdiaconus  et  quotquot  cum  sacris 
habent  agere,  preter  verbi  dei  tractatum,  etiam  qui  docenti  ser- 
viunt"  (610).  Explícitamente  dice  que  en  este  asunto  no  puede  ha- 
blarse de  "potestas"  (611),  pues  "evangelium  praedicare  fuit  offi- 
cium  despectum  et  ignominiosum  sicut  et  nunc"  (612).  Aunque  pa- 
rece hablar  de  potestad  eclesiástica,  por  analogía  con  el  poder 
temporal,  se  refiere  más  bien  a  éste.  Así,  resumiendo  el  cap.  13 
de  la  Epístola,  que  habla  preferentemente  de  los  príncipes,  dice: 
"Ideo  vult  Apostolus  animas  Christianas  prudenter  discernere  ín- 
ter potestatem  ipsam  et  habentes  eam,  quia  etsi  mali  sunt,  potes- 
tas  tamen  mala  esse  non  potest,  sive  abutantur,  sive  recte  utantur 
ea  in  potestate  constituli"  (613). 

Pero,  en  tratándose  de  los  oficiales  de  la  Iglesia,  hay  que  usar 
la  palabra  servicio,  servidumbre,  etc.  Así,  cuando  Pablo  se  dice 
"vocatus",  expresa  de  una  manera  más  especial  "suam  servitutem 
sive  ministerium",  pues  "omnes...  apostoli  sunt  servi,  i.  e.  minis- 
tri, i.  e.,  qui  opus  Domini  excercent  super  et  in  alios  loco  et  vice 
Domini"  (614).  A  pesar  de  la  fidelidad  a  la  tradición,  Lutero  mues- 
tra en  este  comentario  su  tendencia  profunda  a  proclamar  en 
todo  y  por  todos  los  medios,  la  soberanía  de  la  Palabra.  Frente  a 
ella,  el  hombre  no  puede  ser  sino  un  servidor. 

Más  explícitas  son  las  declaraciones  de  1520.  En  Jo.  21,  15,  la 


(609)  M.  Luther,  Der  grosse  Katechismus.  Ed.  franc.  "Je  Sers",  Pa- 
rís, 1946,  p.  161. 

(610)  F  II,   277,  19.30. 

(611)  WA  56,  161,  22  s. 

(612)  WA  56,  525,  20. 

(613)  F  I,  107. 

(614)  F  II,  6,  35  s. 
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Iglesia  ha  recibido  el  encargo  de  "praedicare  docereque  verbum 
Dei"  (615).  Mas,  puesto  que  se  trata  de  la  Palabra  de  Dios,  el  en- 
cargo no  implica  dignidad  sino  officium,  que  sólo  puede  ejer- 
cer el  justo,  siendo  el  mismo  auditor  del  evangelio  (616).  La 
autoridad  del  apóstol,  lejos  de  ser  suya  propia,  pertenece  a  la 
Palabra.  Por  eso,  el  "judicium  sacerdotis"  no  se  relaciona  con  el 
poder  de  las  llaves  en  cuanto  que  ésta  es  una  potestad  concedida 
por  la  ordenación,  sino  en  cuanto  que  se  relaciona  con  la  pala- 
bra (617)  y  el  sacerdote,  aun  si  se  trata  del  Papa,  no  puede  per- 
donar los  pecados:  su  juicio  consiste  en  una  "declaratio",  "osten- 
sio"  y  "approbatio"  del  perdón  dado  por  Dios,  que  se  encuentra 
constantemente  en  acción  dentro  de  la  Iglesia  (618).  En  conse- 
cuencia, la  palabra  "potestad"  o  poder  sólo  es  aplicable  a  Dios,  a 
Cristo,  a  la  Palabra  divina. 

Voluntariamente  hemos  juntado  textos  que  pertenecen  al 
período  católico  de  Lutero  y  a  su  período  luterano;  los  primeros 
valen  mucho  más  para  los  ministros  oficiales,  mientras  que  los 
segundos  se  aplican  a  todos  los  fieles.  Unos  y  otros  coinciden 
en  negar  al  hombre  una  verdadera  "potestad"  respecto  de  la  pa- 
labra y  en  atribuirle  más  bien  una  función  de  servicio.  Tratán- 
dose de  los  ministros  oficiales,  sus  relaciones  con  la  Palabra  se 
expresan  con  la  palabra  "servicio",  como  veremos  más  adelante. 

¿Cómo  se  expresan  las  que  existen  entre  la  Palabra  de  Dios 
y  el  sacerdocio  común  de  los  creyentes?  Como  un  compromiso. 
Puesto  que  sólo  ella  ha  realizado  su  justificación,  el  cristiano  se 
encuentra  en  una  situación  de  verdadero  compromiso  frente  a  la 
Palabra,  no  solamente  en  cuanto  que  debe  defender  su  incolumi- 
dad, sino  también  porque  debe  propagarla.  He  ahí  el  momento 
jurídico  del  sacerdocio  común  en  relación  con  el  primer  oficio  de 
todo  sacerdote. 

Este  compromiso,  que  es  una  verdadera  responsabilidad,  crea 
un  derecho  frente  a  los  demás  y,  sobre  todo,  frente  a  los  que  se 
oponen  a  la  libertad  de  la  Palabra.  Sólo  en  este  sentido  podría 


(615)  WA  II,  195,  21. 

(616)  WA  II,  452,  16;  453,  19. 

(617)  WA  I,  545,  6. 

(618)  WA  I,  529,  22. 
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hablarse  de  potestad:  todos  los  fieles  tienen  la  potestad  de  salir 
por  los  fueros  de  la  verdad.  "Puesto  que  todos  somos  sacerdote? 
— se  lee  en  el  Manifiesto —  puesto  que  todos  tenemos  una  sola  fe, 
un  evangelio  y  una  sola  clase  de  sacramentos,  ¿cómo  no  tendría- 
mos también  el  poder  de  apreciar  y  de  juzgar  lo  verdadero  y  lo 
falso  en  el  dominio  de  la  fe?  Aquí  se  aplican  las  palabras  de 
San  Pablo  (1  Cor.  2,  15) :  "el  hombre  espiritual  juzga  acerca 
de  todo  y  no  es  juzgado  por  nadie"  y  (2  Cor.  4,  13)  "todos  tene- 
mos el  mismo  espíritu  de  fe"  (619).  Abrahán  debió  escuchar  a 
Sara,  que  le  estaba  duramente  sumisa  (Gen.  21,  12).  El  asna  de 
Balaán  fue  más  sabia  que  el  mismo  profeta  (IV  Mos.  22,  28).  "Si 
Dios  ha  hablado  por  órgano  del  asna  contra  el  profeta,  ¿por  qué  no 
podría  hablar  por  órgano  de  un  hombre  piadoso  contra  el  Papa? 
San  Pablo  convence  a  San  Pedro  de  error  (Gal.  2,  11  ss.).  Por  eso 
conviene  que  cada  cristiano  haga  suya  la  causa  de  la  fe,  que  com- 
prenda la  fe,  que  la  defienda  y  condene  todos  los  errores"  (620). 

La  estrecha  relación  que  existe  entre  la  Palabra  y  la  fe  le  per- 
mite usar  de  una  metonimia  y  hablar  de  ésta  para  designar  a 
aquélla.  Llevando  su  principio  hasta  las  últimas  consecuencias, 
afirma  que  "cuando  la  necesidad  se  impone  y  si  el  Papa  es  causa 
de  escándalo  para  la  cristiandad,  el  primero  que  se  encuentra  en 
capacidad  de  hacerlo  debe,  en  calidad  de  miembro  fiel  de  todo 


(619)  Manifiesto,  AU  96:  "Ubir  das,  szo  sein  wir  yhe  alie  priester,  wie 
droben  esagt  ist,  alie  einen  glauben  en  Evangelij,  einerley  sacrament  haben, 
wie  solten  wir  den  nit  auch  haben  macht,  zuschmecken  und  urteylen,  was  do 
rerht  odder  unrecht  ym  glaubenn  were?  wo  bleybt  das  wort  Pauli.  i.  Corin. 
ij.:  "Ein  geistlicher  mensch  richtet  alie  ding  unnd  wirt  von  niemants  ge- 
richtet?"  und.  ij.  Corint.  iiij.:  "wir  haben  alie  eynen  geyst  des  glaubens", 
wie  solten  wir  denn  nit  fulen  szo  wol  ais  ein  ungleubiger  bapst,  was  dem 
glauben  eben  odder  uneben  ist?". 

(620)  Manifiesto,  AU  98:  "Muste  doch  vortzeytenn  Abraham  seinc  Sara 
horen.  die  doch  yhm  hertter  unterworffen  war,  den  wir  yemant  auff  erden, 
szo  war  die  eselynne  Balam  auch  klugcr  denn  der  Propheta  selbs.  Hat  got 
da  durch  ein  eselinne  redet  gegen  einem  Propheten,  warumb  solt  er  nit  noch 
reden  kunnen  durch  ein  frum  mensch  gegen  dem  Bapst?  Item  sanct  Paul 
strafft  sanct  Pcter  ais  einen  yrrigcn,  Gal.  ij.,  Drumb  geburt  einem  yglichen 
Christen,  das  er  sich  des  glaubens  annehtn  zuvorstehen  und  vorfechten  und 
alie  yrtumb  zuvordammen. 
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el  cuerpo,  trabajar  para  la  reunión  de  un  concilio  libre"  (612). 

En  suma,  la  situación  de  compromiso  con  la  Palabra,  que  es 
una  consecuencia  más  de  la  doctrina  de  la  justificación,  no  debe 
calificarse  como  un  poder  sobre  la  palabra  sino  como  un  poder 
acerca  de  la  palabra.  Tampoco  puede  designarse  como  una  po- 
testad sobre  los  demás,  sino  como  un  derecho  de  exigir,  cuando  se 
dé  el  caso,  el  ejercicio  libre  y  auténtico  de  la  Palabra:  "ad  hujus 
est  et  jus  et  potestas,  immo  necessitas  annuntiandi  virtutem  sese 
vocantis"  (622). 

Hasta  aquí  se  han  estudiado  las  relaciones  jurídicas  del 
creyente  con  la  palabra,  in  genere.  Concretamente,  dichas  rela- 
ciones deben  determinarse  en  orden  a  la  predicación  y  a  los  sa- 
cramentos, que  son  las  dos  formas  principales  de  acontecer  la  pa- 
labra en  la  actualidad. 

a)  Sacerdocio  común  y  predicación — "El  poder  del  régi- 
men espiritual  — dice  E.  Schlink.,  comentando  los  escritos  confe- 
sionales de  la  iglesia  luterana — ,  es  únicamente  de  la  Palabra" 
(623),  que  es  "espada  del  espíritu".  (Eph.  6,  17).  "El  Evangelio 
servido  y  predicado,  los  sacramentos  servidos  y  administrados 
son  el  poder  del  régimen  espiritual  de  este  régimen  sin  poder 
temporal  (624). 

El  servicio  del  puro  Evangelio  comprende  la  denuncia  de  las 
falsas  doctrinas,  su  predicación  y  el  llamamiento  de  predica- 
dores. 

Denuncia  de  las  falsas  doctrinas.  Al  comentar  Mt.  18,  15, 
se  refiere  al  Papa:  "si  el  Papa  obra  contra  la  Escritura,  tenemos 
el  deber  de  aportar  nuestra  asistencia  a  la  Escritura,  reprimién- 
dole y  obligándole,  según  la  palabra  de  Cristo :  "si  tu  hermano 


(621)  Manifiesto,  AU  100:  "Darumb,  wa  es  die  not  foddert  und  der 
bapst  ergerlich  der  Christenheit  ist,  sol  dartzu  thum,  wer  am  ersten  kan,  ais 
cin  trew  glid  des  gantzen  corpers,  das  ein  recht  frey  Concilium  werden. 

(622)  MP,  WA  VIH,  442,  37-38. 

(623)  E.  Schlink,  Theologie  der  luíherischen  Bekennlnischriften,  Mün- 
chen,  1948,  p.  310:  "Die  Gewalt  des  geistlichen  Regiments  ist  allein  Gottes 
Wort". 

(624)  Ob.  cit.,  p.  311:  "Das  aufgetragene  und  gepredigte  Evangelium,  die 
aufgetragenen  und  dargereichten  Sakramente  sind  die  Gewalt  des  geistlichen 
Regiments". 
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peca  contra  tí,  etc..  Aquí  se  ordena  a  cada  cristiano  cuidar  de  su 
prójimo,  ¿cómo  no  hacerlo  mucho  más  cuando  un  miembro  del 
gobierno  de  la  Iglesia  obra  mal,  causando  mucho  daño  a  causa 
de  su  acción,  dando  escándalo  entre  los  cristianos?"  (625).  Por 
consiguiente,  cada  uno  de  los  fieles  tiene  el  derecho,  la  obligación 
y  la  necesidad  de  salir  por  los  fueros  de  la  verdad  cuando  ésta  se 
encuentra  conculcada,  aunque  sea  por  los  miembros  más  promi- 
nentes de  la  Iglesia.  Lutero  parte  del  supuesto  de  la  igualdad 
jurídica  de  todos  los  cristianos  frente  a  la  verdad  y  de  la  ausencia 
de  infalibilidad  en  el  Sumo  Pontífice,  dos  defectos  de  base. 

Predicación.  En  cuanto  a  la  predicación,  el  cristiano  pue- 
de encontrarse  en  dos  situaciones  diferentes. 

Frente  a  los  paganos,  es  decir,  en  caso  de  necesidad :  de- 
be predicarles  por  amor,  si  hay  necesidad  de  ello,  como  sucedió 
con  San  Esteban  y  San  Felipe,  que  predicaron  y  realizaron  mi- 
lagros antes  de  ser  llamados.  "En  tal  caso  — dice  el  Reformador — 
el  cristiano,  por  amor  fraterno,  mira  la  necesidad  de  las  pobres 
almas  corrompidas  y  no  espera  que  se  le  dé  una  orden  o  carta  de 
nominación  por  parte  de  los  príncipes  o  de  los  obispos.  Porque 
la  necesidad  suprime  toda  ley,  más  aún,  la  desconoce"  (626). 

Frente  a  los  demás  cristianos,  que  tienen  los  mismos  de- 
rechos que  él,  el  creyente  debe  esperar  a  ser  elegido  y  no  pre- 
dicar sin  elección.  Este  punto,  que  supera  la  cuestión  de  derecho, 
para  situarse  en  la  situación  de  hecho,  será  examinado  más  ade- 
lante, cuando  el  estudio  de  las  relaciones  que  existen  entre  el  sa- 
cerdocio comiín  y  el  ministerio  eclesiástico.  Por  ahora,  debe 
mantenerse  claramente  este  principio:  "wo  auch  immer  Kirche 
ist,  ¡st  auch  das  Recht,  das  Evangelium  zu  predigen" :  donde 


(625)  Manifiesto,  AU  98:  "Die  dritte  maur  fellet  von  yhr  selbs,  wo 
disse  erste  zwo  fallenn,  dan  wo  der  bapst  widder  die  schrifft  handelt,  sein 
wir  schuldig,  der  schrifft  bey  zustehen,  yhn  straffen  und  zwingen  nach  dem 
wort  Christi  Math.  XVIII...:  "Hie  wirt  befohlenn  einetn  yglichenn  glid, 
für  das  ander  zusorgenn;  wievil  mehr  sollen  wir  dartzu  thun,  wo  ein  gemeyn 
regierend  gelid  ubel  handelt,  wilchs  durch  seinen  handel  viel  schaden  und 
ergerniss  gibt  den  andern". 

(626)  Dass  eine  christliche  Versamlung...  Ed.  "Labor  et  Fides".  Geneve, 
1958,  p.  85-86. 
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existe  Iglesia,  hay  igualmente  el  derecho  de  predicar  el  evange- 
lio" (627). 

Llamamiento  de  predicadores.  También  este  derecho  será 
examinado  con  más  detalle  en  páginas  posteriores.  Sin  embargo, 
debemos  establecer  aquí  lo  que  él  implica.  Lutero  lo  sitúa  en  la 
historia  de  la  Iglesia.  ¿Quiénes  elegían  en  la  primitiva  Iglesia  a 
los  nuevos  ministros?  De  suyo,  los  Apóstoles  y  sus  sucesores.  Tito 
y  Timoteo,  por  ejemplo,  reciben  de  Pablo  la  orden  de  constituir 
presbíteros.  Pablo  y  Bernabé  personalmente  constituían  presbí- 
teros en  cada  una  de  las  Iglesias  que  iban  fundando  (cf.  Act.  14, 
23).  También  los  obispos  actuales  deberían  ser  ellos  los  que  elijan 
a  los  ministros  de  la  Palabra.  Por  razón  de  prominencia,  tienen 
este  derecho  antes  que  todos  los  demás.  Pero  los  obispos  actuales 
han  dejado  de  ser  los  sucesores  de  los  Apóstoles,  y  lejos  de  re- 
presentar su  lugar,  tienen  el  puesto  del  diablo. 

Debe  notarse  esta  transición  constante  de  Lutero  de  la  cues- 
tión de  derecho  a  la  cuestión  de  hecho.  No  desconoce  un  derecho 
instituido  por  Dios,  sino  a  los  sujetos  del  mismo,  que  no  lo  son  de 
verdad.  Teóricamente  — diríamos,  usando  una  comparación — 
Cristo  está  presente  en  el  pan  eucarístico;  pero,  de  hecho  y  en 
concreto,  este  pan  que  tengo  en  mis  manos,  ¿es  eucarístico?  El 
rechazo  del  sujeto  concreto  no  repercute  en  la  validez  del  prin- 
cipio teorético.  Aunque  este  pan  no  sea  eucarístico,  sigue  tenien- 
do vigencia  la  doctrina  de  la  presencia  real.  Este  fue  el  drama  que 
se  desarrolló  en  el  cerebro  de  Lutero.  "De  suyo,  obispos,  a  vosotros 
toca  elegir  y  constituir  ministros.  Mas  habéis  dejado  de  ser  obis- 
pos. Lejos  de  tener  la  representación  de  Dios,  tenéis  el  puesto 
del  diablo".  Esto  proviene  de  negar  una  realidad  interna,  consti- 
tutiva del  episcopado  y  del  sacerdocio  jerárquico,  en  general,  re- 
duciéndolo a  un  fenómeno  meramente  jurídico,  a  una  especie  de 
contrato  bilateral  que  sólo  es  válido  en  tanto  en  cuanto  se  ob- 
servan las  condiciones  estipuladas  en  el  contrato.  No  se  trata,  pues, 
de  novacianismo.  El  Reformador  rechaza  esta  herejía,  que  hace 
depender  la  validez  de  los  sacramentos  de  la  fe  y  el  estado  de  gra- 
cia del  ministro.  Se  trata  de  una  preconcepción  doctrinal,  que  con- 
siste, como  estamos  diciendo,  en  una  negación  de  un  elemento  for- 


(627)    E.  Schlin k,  Ob.  cit.,  p.  327. 
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mal,  como  constitutivo  del  episcopado.  Eso  hace  que  los  obispos 
hayan  dejado  de  ser  verdaderos  sucesores  de  los  Apóstoles. 

Mas,  aunque  lo  fueran,  no  podrían  prescindir  de  la  comuni- 
dad en  la  elección  de  los  ministros,  pues  tampoco  prescindieron 
de  ella  los  Apóstoles,  como  consta  de  1  Tim.  3,  10  y  Act.  6,  2  ss. 
Habiendo  crecido  la  comunidad,  los  Apóstoles  reúnen  a  la  co- 
munidad y  le  hacen  la  siguiente  reflexión  "no  conviene  que  aban- 
donemos la  palabra  de  Dios  para  servir  a  la  mesa.  Elegid,  pues, 
hermanos,  a  siete  varones  de  entre  vosotros,  que  estén  llenos  del 
Espíritu  Santo  y  de  sabiduría,  para  que  los  constituyamos  frente 
a  esta  obra". 

Aunque  Lutero  cita  este  texto  en  1523,  no  parece  que  lo  tuvo 
muy  presente  en  1520.  Si  no,  ¿cómo  se  explicaría  el  siguiente  tex- 
to del  Manifiesto  a  la  Nobleza?  "En  otro  tiempo  — dice —  los 
cristianos  escogían  de  entre  la  multitud  a  sus  obispos  y  sacerdo- 
tes, que  luego  eran  confirmados  en  sus  funciones  por  otros  obis- 
pos, sin  toda  esta  pompa  que  hoy  está  en  uso.  De  este  modo  fueron 
hechos  obispos  San  Agustín,  San  Ambrosio  y  San  Cipriano"  (628). 
El  Reformador  invierte  los  factores  de  Act.  6,  2  ss. :  mientras  allí, 
la  comunidad,  previa  la  constatación  de  los  carismas,  elige  (se 
limita  a  elegir)  y  los  Apóstoles  constituyen;  según  Lutero,  la 
multitud  constituye  y  los  obispos  no  hacen  más  que  confirmar. 
Su  afán  polémico  permite  explicarnos  que  los  obispos  de  su 
tiempo  hayan  perdido  — según  dice —  la  sucesión  apostólica.  Pero 
¿y  los  de  los  tiempos  de  Agustín,  Ambrosio  y  Cipriano?  Ya  por  en- 
tonces la  comunidad  era  quien  constituía,  según  Lutero.  Tanto 
entonces  como  en  el  siglo  XVI,  "si  una  pequeña  tropa  de  piadosos 
laicos  cristianos  fuera  hecha  prisionera  y  deportada  a  un  lugar 
desértico  y  si  no  tuvieran  junto  a  sí  ningún  sacerdote  consagrado 
por  obispo;  si  se  pusieran  de  acuerdo  en  ese  momento  y  eligieran 
de  entre  ellos  a  uno,  casado  o  no,  confiriéndole  el  cargo  de  bau- 
tizar, celebra^  la  misa,  absolver  y  predicar,  el  elegido  sería  ver- 
daderamente sacerdote,  tal  como  si  todos  los  obispos  y  papas  le 


(628)  Manifiesto,  AU  84:  "Auff  disse  weysse  erweleten  vortzeyten  die 
Christcn  auss  dem  haiiffen  yhre  Bischoff  und  priester,  die  darnach  von  an- 
dern  Bischoffen  wurden  bestetiget,  on  alies  prangen,  das  iizt  regirt.  Ezo 
wart  sanct  Augustin,  Ambrosius,  Cyprianus  Bischoff". 
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hubiesen  consagrado"  (629).  Según  este  párrafo,  la  elección  no 
constituye  sacerdotes  sino  ministros. 

Puesto  que  Lutero  se  refiere  a  un  hecho  histórico,  no  po- 
demos menos  de  interrogar  a  la  historia  sobre  la  autenticidad  del 
mismo.  El  Reformador  no  reproduce  con  fidelidad  los  hechos. 
Desde  el  comienzo  existió  en  la  Iglesia  una  autoridad,  constituida 
por  Cristo  en  la  persona  de  los  Apóstoles.  Lutero  no  lo  niega.  Los 
Apóstoles  fueron  conscientes  de  su  prerrogativa  y  eligieron,  por 
medio  de  la  imposición  de  las  manos,  sucesores  en  su  obra  (Act. 
14,  23),  revistiéndoles  de  su  propia  autoridad.  Como  dice  J.  Lortz, 
"el  ministerio  viviente  era,  desde  el  principio,  un  elemento  esen- 
cial de  la  Iglesia  de  Dios"  (630).  Phil.  1,  1  presenta  al  éTuaxoTO*; 
como  un  verdadero  oficio  al  frente  de  la  comunidad  particular,  si 
bien,  en  el  Libro  de  los  Hechos,  no  difiere  del  presbítero  (cf.  Act. 
20,  17  juntamente  con  20,  28).  San  Ignacio  de  Antioquía  distin- 
gue, por  primera  vez,  a  los  obispos  de  los  presbíteros;  éstos  se 
presentan  como  auxiliares  de  aquéllos.  Era  el  obispo  quien  lla- 
maba a  los  clérigos  y  les  entregaba  su  oficio.  Toda  la  vida  de  la 
comunidad  (bautismo,  confesión,  culto,  excomunión  y  reconcilia- 
ción), todo  estaba  bajo  la  dirección  del  obispo.  Como  dice  el 
Libro  de  los  Hechos,  el  Obispo  había  sido  establecido  en  bien  de 
toda  la  comunidad,  con  el  fin  de  regir  la  Iglesia  de  Dios  (Cf.  Act. 
20,  28). 

Eso  no  impide  que  la  comunidad  haya  tenido  una  parte  ac- 
tiva en  la  elección  de  los  pastores.  En  este  sentido,  no  podemos 
menos  de  aceptar  y  recomendar  los  datos  de  Lutero.  En  este  mis- 
mo sentido,  conviene  destacar  la  razón  que  da :  "cum  sint  popu- 
lus  dei,  máxime  intererat,  ut  non  sine  sufragiis  suis  quisquam  eis 
imponeretur,  sed  quem  ipsi  nossent  et  probassent  idoneum,  Epis- 
copus  confirmare  debeat"  (631).  Pero  la  actividad  a  la  que  nos 


(629)  Manifiesto,  AU  84. 

(630)  J.  Lortz,  Geschichte  der  Kirche  in  ideengeschichtliche  Betrachíung, 
Münster  Westfalen  1950,  p.  52:  "Das  Iebendige  Amt  war  von  Anfang  an  ein 
Wesenelement  in  der  Kirche  Gottes". 

(631)  IM,  WA  XII,  172,  22  ss.  Léase,  al  respecto,  unas  palabras  simila- 
re.  de  S.  León  Magno :  "Qui  praefuturus  est  ómnibus,  ab  ómnibus  eligatur". 
Epist.  X,  14;  ML,  54,  628.  Refiriéndose  a  este  principio,  dice  Alois  Sustar, 


318 


SEGUNDA  PARTE 


referimos  podría  compararse  con  el  actual  "derecho  de  presenta- 
ción" (CIC,  can.  1455  ss.),  tal  como  aparece  en  Act.  6,  2.  Ele- 
gían, pero  no  constituían.  ¿Puede  hablarse  de  derecho  estricta- 
mente dicho?  Parece  que  sí.  Desde  el  momento  en  que  se  ejer- 
ce una  función  que  está  bien  vista  por  toda  la  Iglesia,  que  con- 
tribuye a  su  vitalidad  y  a  su  realización  total,  se  puede  hablar  de 
un  legítimo  derecho  para  sus  sujetos.  ¿Se  trataba  de  un  derecho 
prescindible?  Ontológicamente  hablando,  sí :  la  Iglesia  podría  se- 
guir existiendo  sin  su  ejercicio.  Existencial,  vivencialmente,  no : 
desde  el  momento  en  que  se  arrinconen  los  derechos  del  pueblo 
de  Dios  para  hacer  prevalecer  únicamente  los  de  los  jerarcas,  la 
Iglesia  sufre  una  mengua  lamentable.  Como  dice  K.  Rahneb,  "en 
la  Iglesia  existe  lo  libre  carismático  y  esto  pertenece  a  la  misma 
Iglesia...".  Lo  libre,  no  porque  lo  carismático  sea  algo  que  li- 
bremente y  a  voluntad  de  los  dirigentes  pueda  relegarse,  sino  por- 
que no  ha  sido  objeto  de  una  institución  especial.  Está  presente 
en  la  Iglesia  por  una  acción  constante  del  Espíritu  y  no  forma 
parte  del  andamiaje  oficial.  No  pertenece  a  la9  vértebras  del  cuer- 
po, pero  está  en  la  Iglesia  como  señal  de  vida  y  acción.  Porque  "el 
Espíritu  de  Dios  no  alienta  en  la  Iglesia  tan  sólo  desde  el  momen- 
to en  que  empieza  a  actuar  en  las  supremas  autoridades  de  la  Igle- 
sia. No,  existe  en  la  Iglesia  lo  no  planificado,  lo  no  institucional, 
lo  intempestivo  y  de  ahí  que  la  legítima  historia  de  la  Iglesia  no 
es  solamente  la  exposición  de  un  plan  siempre  constante  de  la 
Iglesia  de  Dios.  Existe  lo  carismático  en  la  Iglesia  como  momen- 
to dentro  de  la  misma  Iglesia  y,  sólo  con  él,  es  ella  lo  que  debe  ser 
según  la  voluntad  de  Cristo  y  lo  que  debe  ser  siempre  por  medio 
de  su  espíritu...  La  Iglesia  será  rectamente  considerada  sólo  si 
llega  a  ser  vista  como  una  unidad  de  ministerio  y  carisma,  adecua- 
damente administrada  por  Dios"  (632). 


Der  Laik  in  der  Kirche,  trad.  esp.,  p.  646:  "Los  laicos  participan  activa- 
mente de  la  vida  y  de  la  acción  de  la  Iglesia,  bien  como  hombres  dotados 
de  carismas,  bien  en  la  predicación  ordinaria,  y  aun  en  el  nombramiento 
de  los  ministros  de  la  Iglesia.  La  elección  propiamente  dicha  de  éstos  de- 
pendía también  entonces  de  los  clérigos,  pero  el  pueblo  tenía  derecho  tam- 
bién a  decir  su  palabra,  conforme  al  principio  de  S.  León  Magno". 

(632)  K.  Rahner,  Zur  Theologie  des  Konzils.  en  Stimmen  der  Zeit, 
Frebuar.  1962,  pp.  328-329. 
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Precisamente  eso  acontecía  en  la  primitiva  Iglesia.  Sin  em- 
bargo, Lutero  y  otros  autores  acatólicos  han  tomado  este  dato  en 
favor  de  sus  tendencias  unilateralistas  y  ciertos  católicos  lo  han 
desvirtuado  a  su  manera.  Huelga  decir  que  unos  y  otros  escapan  a 
la  voluntad  de  Cristo.  Los  datos  aducidos  por  Lutero  sirven  para 
demostrar  que  en  la  Iglesia  primitiva  existía  un  verdadero  ejer- 
cicio del  sacerdocio  común  por  parte  de  la  comunidad.  En  este 
sentido,  el  "derecho"  que  estamos  analizando  es  verdadero,  es 
necesario.  Pero  es  inaceptable  si  pretende  anular  el  derecho  de 
lo  institucional.  No :  lo  institucional  y  lo  carismático,  el  sacerdocio 
jerárquico  y  el  sacerdocio  común  marchaban  juntos.  Lo  no  insti- 
tucional proponía,  pero  sólo  lo  institucional  constituía  (633). 

b)  Sacerdocio  común  y  administración  de  los  sacramentos. 
La  respuesta  al  problema  propuesto  se  limita  al  bautismo  y  a 
la  Eucaristía.  Mas,  por  las  relaciones  especiales  que  existen  en- 
tre Eucaristía  y  Sacrificio,  no  trataremos  de  la  primera  sino  cuan- 
do hablemos  del  segundo.  En  cambio,  estudiaremos  aquí  lo  que 
se  refiere  a  la  confesión,  por  razones  que  explicamos  en  seguida. 

Bautismo.  Lutero  se  apoya  en  el  derecho  de  bautizar  pa- 
ra hablar  de  un  verdadero  sacerdocio  de  los  fieles:  "cuando  el 
bautismo,  se  profiere  la  palabra  vivífica  de  Dios,  que  regenera  las 
almas  y  las  redime  de  la  muerte  y  del  pecado,  lo  cual  es  incom- 
parablemente más  que  consagrar  el  pan  y  el  vino,  pues  se  trata 
nada  menos  que  del  oficio  supremo  de  la  Iglesia,  a  saber,  del  que 
consiste  en  anunciar  la  palabra  de  Dios.  Por  eso,  también  las  mu- 
jeres, cuando  bautizan,  desempeñan  un  sacerdocio  legítimo  y  en 
consecuencia,  no  una  obra  privada,  sino  un  ministerio  piíblico  y 
eclesiástico,  que  sólo  corresponde  a  los  sacerdotes"  (634).  El  Re- 


(633)  O.  Cullmann  se  apoya  en  las  expresiones  del  Nuevo  Testamento 
acerca  de  los  oficios  y  de  los  ministerios,  "regulados  por  la  comunidad",  pa- 
ra defender  el  sacerdocio  común.  "El  Nuevo  Testamento  — dice —  supone  para 
estos  ministerios  y  oficios  un  encargo  correspondiente  por  medio  de  la  co- 
munidad. La  comunidad  verificaba  los  carismas  de  los  miembros  particulares 
y  distribuía,  en  correspondencia  con  ellos,  los  oficios".  (Carta  al  autor). 

(634)  IM,  WA  XII,  181,  27-32:  "inier  baptizandum  profertur  verbum 
dei  vivificum,  quod  animas  regenerat  ct  a  morte  ac  peccatis  redimit,  quod  est 
incomparabiliter  maius,  quam  panem  et  vinum  consecrare,  est  enim  summum 
illud  officium  in  Ecclesia,  nempe  annunciare  verbum  Dei.  Itaque  et  mulieres, 
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formador  habla  de  un  verdadero  derecho,  que  es  signo  de  un 
sacerdocio  auténtico. 

Su  razonamiento  sigue  esta  trayectoria:  "el  bautismo  es  (ofi- 
cio) exclusivo  del  sacerdote"  (635).  Ahora  bien,  también  las  mu- 
jeres pueden  bautizar  en  caso  de  necesidad.  Luego,  también  ellas 
desempeñan  un  ministerio  sacerdotal  propiamente  dicho,  e.  d., 
son  sacerdotes.  Pero  bautizar  no  es  sino  anunciar  la  palabra  de 
Dios,  que  es  el  supremo  de  los  oficios  eclesiásticos.  Luego,  quien 
puede  bautizar,  puede  consagrar,  absolver,  etc..  "Cada  uno  pue- 
de absolver  y  bautizar  — se  lee  en  el  Manifiesto —  lo  cual  no 
sería  posible  si  no  fuéramos  sacerdotes"  (636). 

No  podemos  contestar  adecuadamente  a  este  problema  sin  re- 
currir a  la  doctrina  del  magisterio.  En  caso  de  necesidad,  el  Con- 
cilio de  Elvira  (a.  300-306),  concede  la  facultad  de  bautizar  a  cual- 
quier fiel  de  buenas  costumbres  (D.  52  d).  El  Concilio  Florentino 
— en  su  Decreto  para  los  jacobitas —  habla  de  las  mujeres  (D.  712). 
Varios  documentos,  después  de  San  Esteban  I  (254-257)  conceden 
la  misma  facultad  a  los  herejes  (D.  46  s.;  53;  55  s.;  88;  94;  97; 
297;  334a  y  860).  Aún  más:  el  Decreto  para  los  Armenos  (D. 
696),  e  implícitamente  Benedicto  XIV  (D.  1470),  extienden  esta 
facultad  a  los  infieles  (637). 

Si  tuviésemos  que  seguir  la  lógica  luterana,  que  se  apoya 
en  la  doctrina  tradicional  de  la  Iglesia,  tendríamos  que  afirmar 
que  también  los  infieles  son  sacerdotes,  pues  también  ellos  pue- 
den, en  caso  de  necesidad,  bautizar  válidamente.  Mas,  según  la  ex- 
plicación de  los  teólogos  católicos,  el  derecho  de  bautizar  en  caso 
de  necesidad,  concedido  a  quienquiera  tenga  la  debida  intención, 
no  tiene  en  cuenta  la  presencia  o  ausencia  de  sacerdocio  en  el 
ministro,  sino  la  necesidad  del  bautismo  para  conseguir  la  salva- 
ción. 


dum  baptisant,  legitimo  funguntur  sacerdotio,  idque  non  privato  opere,  sed 
publico  et  ecclesiastico  ministerio,  quod  ad  solum  sacerdotem  pertinet". 

(635)  Ibidem:  "baptismus  non  nisi  sacerdotis  esse  (potest)". 

(636)  Manifiesto,  AU  84:  "Daher  kumpts,  das  in  der  not  ein  yglicher 
teuffen  und  absolvieren  kan,  das  nit  muchlich  were,  wen  wir  nit  alie  priester 
weren". 

(637)     Disciplina  actual  sobre  este  punto,  cf.  CIC,  can.  742. 
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Pero  aun  así,  hay  que  preguntar  si  el  bautismo  es  un  derecho 
estrictamente  sacerdotal,  como  afirma  Lutero.  No  hablamos  sino 
del  bautismo  eclesiástico,  tal  como  existe  entre  todas  las  confe- 
siones que  lo  administran  legítimamente.  Sin  entrar  en  detalles, 
parece  que  debemos  contestar  afirmativamente.  En  el  Nuevo  Tes- 
tamento, los  medios  ordinarios  de  gracia,  entre  los  que  ocupa 
un  lugar  prominente  el  Bautismo,  han  sido  entregados  a  la  po- 
testad sacerdotal  (o  potestad  de  orden)  de  la  Iglesia;  de  ahí  que  el 
bautismo  sea  una  obra  necesariamente  sacerdotal.  Lo  que  ahora 
debemos  preguntar  es  si  una  obra  sacerdotal  puede  ser  realizada 
por  un  no-sacerdote.  Nos  parece  que  no.  Aunque  el  efecto  total 
(effectus  adaequatus)  se  atribuye  siempre  a  la  causa  principal,  es 
indudable  que  no  puede  alcanzarse  sino  o  bien  directamente,  por 
la  misma  causa  eficiente  principal,  o  bien  por  medio  de  un  ins- 
trumento que  tenga  en  sí  una  mínima  aptitud.  Toda  mínima  ap- 
titud para  administrar  una  obra  esencialmente  sacerdotal  tiene 
que  consistir  en  un  mínimum  de  sacerdocio  en  el  instrumento. 
¿Habrá  que  decir,  pues,  que  también  el  infiel  es  sacerdote  cuando 
bautiza?  Tal  vez  sea  más  aceptable  decir  que  en  caso  de  necesi- 
dad, la  Iglesia  cede  su  derecho  sacerdotal  a  quienquiera,  o  que 
quienquiera  se  asocia  a  la  intención  sacerdotal  de  la  Iglesia  al 
poner  en  el  acto  una  legítima  intención.  Quienquiera  que  bauti- 
ce, aun  si  es  pagano,  bautiza  sacerdotalmente,  a  saber,  por  el 
mismo  sacerdocio  de  la  Iglesia.  Es  sacerdote,  aunque  no  sea  más 
que  de  un  modo  transeúnte  y  como  suele  decirse,  "per  modum 
actus".  En  este  sentido,  nos  parece  verdadera  la  sentencia  de 
Lutero:  "baptismus  non  nisi  sacerdotis  esse  (potest)". 

En  este  mismo  sentido  podemos  decir  que  el  derecho  de  bau- 
tizar, concedido  por  la  Iglesia  a  todos  los  fieles,  es  señal  de  un 
sacerdocio  auténtico,  ontológica  y  jurídicamente  presente  en  to- 
dos los  cristianos.  Más  aún,  los  fieles  no  tienen  la  facultad  de  bau- 
tizar tan  sólo  "per  modum  actus",  sino  también  de  un  modo  per- 
manente, si  bien  bajo  la  dependencia  de  la  jerarquía.  Una  prueba 
de  ello  lo  tenemos  en  un  decreto  de  la  S.  C.  para  la  Propagación 
de  la  fe,  de  11  de  febrero  de  1804,  según  el  cual,  en  territorios  de 
misión,  todos  los  catequistas,  lo  mismo  que  los  laicos  aprobados, 
pueden  bautizar  de  un  modo  permanente,  aun  fuera  del  caso  de 
necesidad. 
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¿Cuál  es,  pues,  la  diferencia  entre  la  posición  de  Lutero  y  la 
actitud  de  la  Iglesia?  Mientras  Lutero  declara  que  todos  pueden 
bautizar,  porque  todos  son  sacerdotes,  la  Iglesia  enseña  que  el 
bautismo  es  necesario  para  la  salud  con  la  necesidad  que  los  teó- 
logos llaman  "de  medio"  y,  por  eso,  concede  a  todos  los  que  se  unan 
a  ella  por  una  intención  legítima,  el  derecho  de  bautizar  en  casos 
urgentes  y  aun  fuera  de  ellos.  Mientras  Lutero  procede  por  una 
vía  "a  posteriori"  (todos  bautizan,  luego  todos  son  sacerdotes),  la 
Iglesia  hace  depender  el  derecho  de  bautizar  válidamente  de  su 
autoridad  suprema,  recibida  de  Cristo.  Lejos  de  planificar,  el  de- 
recho de  bautizar  discierne. 

Pero  no  se  puede  negar  que  ni  la  Iglesia  podría  conceder  a 
los  hombres  el  poder  de  bautizar  válidamente  si  ellos  mismos  no 
tuvieran  en  sí  — de  un  modo  permanente  o  al  menos  transeúnte — 
una  aptitud  sacerdotal  intrínseca.  Por  eso  creemos  que  la  disci- 
plina del  ministro  del  bautismo,  que  no  es  meramente  disciplinar 
sino  estrictamente  doctrinal,  manifiesta  un  aspecto  jurídico  real- 
mente existente  del  sacerdocio  común,  como  expresión  de  una 
realidad  ontológica  igualmente  real,  igualmente  existente.  Po- 
demos decir:  todos  los  cristianos  tienen  derecho  de  bautizar.  Lue- 
go, todos  los  cristianos  son  sacerdotes. 

El  perdón  de  los  pecados.  Lutero  dudó  duramente  algún 
tiempo  sobre  la  sacramentalidad  de  la  penitencia.  Al  principio  del 
Libro  de  la  cautividad  dice:  "neganda  sunt  septem  sacramenta  et 
tantum  tria  pro  tempore  sunt  reponenda,  Baptismus,  Poeniten- 
tia,  Pañis..."  (638).  Al  hablar  de  la  penitencia  en  concreto,  en- 
cuentra en  ella  los  elementos  de  todo  sacramento,  a  saber,  la  pro- 
mesa (expresada  en  Mt.  16,  19;  18,  18;  Jo.  20,  23),  y  la  fe  del 
creyente  (639).  Sin  embargo,  al  final  del  mismo  escrito  aclara: 
"si  rígide  loqui  volumus,  tantum  dúo  sunt  in  Ecclesia  Dei  sacra- 
menta, Baptismus  et  Pañis,  cum  in  his  solis  et  institutum  divini- 
tus  sigrnum  et  promissionem  remissionis  peccatorum  videa- 
mus"  (640). 


(638)  CB,  WA  VI,  501. 

(639)  CB,  WA  VI,  543. 

(640)  CB,  WA  VI,  572,  12  ss. 
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Lutero  no  reconocía,  pues,  la  sacramentalidad  de  la  absolu- 
ción. Sin  embargo,  veneraba  y  frecuentaba  la  confesión  (641). 
"Lutero  — y  esto  es  de  muchísima  importancia  (explica  E.  Brun- 
ner) — ,  ha  hecho  caso  de  la  confesión  durante  toda  su  vida;  con- 
fesaba no  poder  dispensarse  de  una  confesión  frecuente.  La  Aufklá- 
rung  la  ha  hecho  caer  en  el  olvido,  para  mayúsculo  daño  del 
protestantismo.  Una  vida  cristiana  sin  confesión  no  es  normal.  Pe- 
ro la  confesión  — continúa  Brunner —  no  puede  ser  ordenada  por 
decretos.  Es  raro  que  un  cristiano  progrese  en  la  fe,  en  el  sen- 
tido de  Eph.  4,  13,  sin  una  frecuente  confesión  voluntaria"  (642). 
Por  cuanto  esta  convicción  del  moderno  teólogo  luterano  corres- 
ponde a  las  del  mismo  Lutero  y  por  las  afinidades  que  existen, 
no  solamente  para  una  mentalidad  católica  sino  también  para  los 
mismos  protestantes,  entre  la  absolución  y  la  sacramentalidad,  ha- 
blaremos de  la  primera  en  este  apartado. 

Pues  bien,  ya  en  1519  decía  el  Reformador  que  "no  se  debe 
creer  que  la  absolución  del  sacerdote  vale  más  que  la  de  un  laico" 
(643).  Con  ello  no  menosprecia  la  absolución  sino  sublima  al  cris- 
tiano, proclamando  uno  de  sus  derechos :  "en  caso  de  necesidad, 
cada  uno  puede  absolver  y  bautizar"  (644).  "Si  Cristo  — dice — 
hablando  de  los  pecados  públicos  (Mt.  18,  17),  enseña  que  ha- 
bríamos ganado  el  alma  del  hermano  caso  de  que  él  nos  escuchara 
y  que  la  Iglesia  no  le  puede  condenar  sino  en  caso  de  que  no 
quiera  escuchar,  de  tal  modo  que  el  pecado  puede  enmendarse 
entre  hermanos,  esto  vale  tanto  más  tratándose  de  los  pecados 


(641)  Sermo  de  Sacerdotum  digniUUe,  WA  IV,  657:  "Cur  sacerdotes 
honorantur?  Respondeo :  quia  linguae  eorum  sunt  claves  regni  coelorum.  Qua- 
re  hoc?  Quia  si  scio  me  cecidisse  et  conqueror  illi,  so  spricht  er:  Bist  gutter 
dinge  und  freu  dich,  Gott  ist  dein  freundtt.  Iam  consolatur  conscientia,  tune 
ille  non  dubitet,  sed  firmissime  haeret  in  hoc  verbo,  ut  dictat:  En  ich  will 
zeu  friden  sein".  Comentando  esta  actitud  de  Lutero,  dice  H.  Sthohl,  Luther, 
Strasbourg,  p.  201:  "Lutero...  ha  mantenido  la  confesión  en  la  medida  en  que 
le  pareció  ser  saludable  para  las  almas.  La  confesión  ha  subsistido  en  las 
Iglesias  luteranas  durante  muchos  siglos". 

(642)  E.  Brunner,  Les  Eglises,  les  groupes  et  l'Eglise,  Ed.  Labor  et  Fi- 
des,  Genéve,  1937,  p.  33. 

(643)  WA  II,  716. 

(644)  Manifiesto,  AU  84. 
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ocultos,  si  el  hermano  no  los  confiesa  espontáneamente,  de  tal 
modo  que  no  es  necesario  declararlo  a  la  Iglesia,  es  decir,  al 
prelado  o  sacerdote"  (645).  "Por  esta  razón  — continúa —  no  dudo 
que,  quienquiera  confiese  espontáneamente  o  se  corrija,  pidiendo 
perdón  y  enmendándose  privadamente  ante  cualquier  hermano, 
es  absuelto  de  sus  pecados  ocultos". 

Melanchton  continuó  y  desarrolló  la  idea  de  su  colega  de 
Wittemberg,  en  la  "Apología  Confessionis  Augustanae" :  "en  caso 
de  necesidad,  también  el  laico  absuelve  y  hace  de  ministro  y 
pastor  de  otro",  como  sucedió  en  aquel  episodio  narrado  por 
San  Agustín:  "encontrándose  dos  cristianos  en  un  navio,  uno  de 
ellos  bautizó  al  otro,  todavía  catecúmeno  y  éste,  ya  bautizado, 
absolvió  al  primero"  (646). 

Resumamos  lo  dicho  hasta  aquí  con  un  texto  de  "De  Insti- 
tuendis  Ministris" :  "los  oficios  sacerdotales  son,  en  general,  los 
siguientes:  enseñar,  predicar,  anunciar  la  palabra  de  Dios,  bau- 
tizar, consagrar  o  administrar  la  Eucristía,  atar  y  desatar  los 
pecados,  orar  por  los  otros,  sacrificar  y  juzgar  acerca  de  todas 
las  doctrinas  y  de  los  espíritus.  Todos  ellos  son  magníficos  y  regios. 
Mas  el  primero  y  supremo  entre  todos  es  enseñar  la  Palabra  de 
Dios.  Con  la  Palabra  enseñamos,  con  la  palabra  consagramos,  con 
la  palabra  atamos  y  desatamos,  con  la  palabra  bautizamos,  con  la 
palabra  sacrificamos,  por  medio  de  la  palabra  juzgamos,  de  tal 
modo  que  a  quienquiera  concedamos  la  Palabra,  ya  no  le  podemos 
negar  nada  de  lo  que  pertenece  al  sacerdote"  (647).  Ahora  bien, 
la  Palabra  es  la  misma  para  todos,  como  dice  Is.  54,  13 :  "dabo 
universos  filios  doctos  a  Deo".  Son  enseñados  por  el  Señor  todos 
los  que  oyen  y  aprenden  del  Padre,  tal  como  Cristo  interpreta 
este  texto  en  Jo.  6,  65...  Que  este  ministerio  sea  común  a  todos 
los  cristianos  se  prueba  por  I  Petr.  2,  9:  "vos  estis  regale  sacerdo- 
tium  ut  annuntietis  virtutem  eius,  qui  vos  vocavit  de  tenebris  in 
admirabile  lumen  suum".  Todos  los  cristianos  y  no  sólo  los  cié- 


(645)  CB,  WA  VI,  547,  1  ss. 

(646)  Melanchton,  Apología  Confessionis  Augustanae,  N.°  67  y  68.  BSr, 
p.  491,  Cf.  S.  Aire,  Carta  a  Fortunato,  cit.  en  el  "Decret.  Grat."  P.  III,  D. 
4,  c.  36. 

(647)  IM,  WA  XII,  180,  1-9. 
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rigos  son  llamados.  Se  prueba  igualmente  por  Luc.  22,  19  y  1  Cor. 
14,  26  y  31.  Así,  pues,  todo  se  reduce  en  último  término  a  un 
derecho  — derecho  que  ha  de  entenderse  como  lo  hemos  expli- 
cado anteriormente —  sobre  la  Palabra. 

No  se  puede  negar  que  Lutero  está  dominado,  en  este  asunto, 
por  su  afán  polémico,  por  su  odio  al  pontificado  romano  y  en 
general,  por  el  menosprecio  de  la  jerarquía  de  entonces.  Pero 
todas  esas  son  exterioridades  que  se  explican  en  razón  de  la  lucha 
sostenida  por  el  Reformador.  Creemos  que  lo  medular  de  la  expo- 
sición que  acabamos  de  hacer  es,  una  vez  más,  la  doctrina  de  la 
justificación  por  la  fe,  cuyo  agente  uno  y  único  es  la  Palabra. 
La  entrega  final  de  la  Palabra  — y  en  ella,  de  todos  los  oficios 
sacerdotales —  a  los  fieles,  proviene  de  su  doctrina  de  las  relaciones 
inmediatas  entre  Dios  y  el  alma  y  de  la  acción  personal,  libre  y 
actual  de  la  palabra  en  todo  tiempo. 

2. — El  sacerdocio  común  y  el  sacrificio. 

La  segunda  ocupación,  esencial  a  todo  sacerdocio,  es  el  sacri- 
ficio. En  la  mente  de  Lutero,  éste  se  incluye,  lo  mismo  que  todas 
las  demás  ocupaciones,  en  la  suprema  de  la  Palabra;  mas,  por 
razón  de  método,  preferimos  tratarlo  por  separado.  ¿Cuál  es 
el  sacrificio  del  sacerdocio  común?  ¿Qué  relación  jurídica  existe 
entre  el  sacerdocio  común  y  su  sacrificio?  Hablaremos  primero 
de  la  Misa  y  luego  de  otra  clase  de  sacrificios,  que,  según  el  Re- 
formador, son  los  propios  del  sacerdocio  común. 

a)  La  Misa  y  el  sacerdocio  común.  —  Generalmente  hablan- 
do, la  actitud  de  Lutero  frente  a  la  Misa,  no  es  doctrinaria, 
sino  pastoral.  Su  gran  preocupación  es  restaurarla  a  su  plan 
primitivo,  superando  los  abusos  de  que  era  objeto  en  su  tiem- 
po. Nunca  se  entregó  a  meditaciones  especulativas  sobre  la  esen- 
cia del  sacrificio  ni  el  modo  cómo  podría  ser  sacrificio  la  misa. 
Más  aún,  puede  ser  que  nunca  haya  comprendido  lo  que  quiere 
decir  la  Iglesia  cuando  enseña  la  sacrificialidad  de  la  Misa; 
y,  en  consecuencia,  puede  ser  que  nunca  haya  negado  este  dogma 
católicamente  entendido.  Y  era  razonable,  por  otra  parte.  Aunque 
la  sacrificialidad   de  la  Misa  se  venía  enseñando  oficialmente 
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desde  Inocencio  III  (D.  424),  sólo  el  17  de  septiembre  de  1562 
(unos  17  años  más  tarde  de  la  muerte  de  Lutero),  la  sesión  XXII 
del  Concilio  de  Trento  definió  la  sacrificialidad  de  la  Misa  (D. 
948). 

Creemos  que  el  Reformador  no  fue  formalmente  hereje  en 
este  punto,  no  sólo  porque  nunca  se  refirió  al  lado  especulativo 
del  problema,  sino  también  porque  en  su  tiempo  aún  no  era 
ésta  una  verdad  definida. 

Mas,  si  la  suya  no  fue  una  actitud  doctrinaria,  ¿cómo  se  ex- 
plica la  negación  de  la  sacrificialidad  de  la  misa?  Simplemente, 
Lutero  se  detuvo  ante  ciertas  prácticas  que  no  estaban  bien  vistas, 
ni  entre  católicos:  la  "misa  privada",  el  estipendio,  la  pompa 
de  las  ceremonias  que  oscurecen  lo  central  de  la  celebración 
eucarística,  todo  esto  hirió  su  "evangelismo".  Mas,  cuando  tales 
abusos  — más  o  menos  generalizados —  pretendían  justificarse  ha- 
ciendo de  la  Misa  un  sacrificio,  un  "opus  operatum",  una  obra 
buena  que  puede  aplicarse  por  otros  a  cambio  de  un  estipendio, 
entonces,  ya  no  quiso  mirar  de  cerca  la  palabra  "sacrificio"  ni 
examinar  su  sentido:  para  destruir  los  abusos,  se  creyó  obligado 
a  destruir  la  trinchera  de  los  mismos  y  negó  la  sacrificialidad  de 
la  Misa. 

La  tercera  cautividad  de  la  Eucaristía  es  (affirmare)  "missam 
esse  opus  bonum  et  sacrificium"  (648).  Después  de  denunciar  esta 
"cautividad",  Lutero  comienza  por  dar  normas  prácticas  para 
que  se  celebre  la  misa  con  la  mayor  sencillez:  "Missae,  quanto 
vicinior  et  similior  primae  missae,  quam  Christus  in  coena  fecit, 
tanto  christianior"  (649).  Luego  distribuye  su  respuesta  en  dos 
partes :  la  primera  es  afirmativa,  la  segunda  negativa. 

La  Misa  considerada  positivamente. — La  misa  es  el  Tes- 
tamento de  Cristo:  "testamentum  Christi,  quod  moriens  post 
se  reliquit  distribuendum  suis  fidelibus"  (650).  Todo  testamento 
es  una  "promissio  morituri,  qua  nuncupat  haereditatem  suam 
et  i  ti- 1  i  tu  i  t  haeredes"  (651).  y  supone  la  muerte  del  testador,  la 


(648)  CB,  WA  VI,  512,  9. 

(649)  CB,  Ed.  O.  Ciernen,  Berlín,  1950,  I,  456. 

(650)  CB,  WA  VI,  513,  14-15. 

(651)  CB,  WA  VI,  513,  24.25. 
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promesa  de  herencia  y  el  nombramiento  de  herederos.  La  Euca- 
ristía entra,  de  este  modo,  en  la  categoría  de  sacramento,  pues, 
como  hemos  visto,  todo  sacramento  consta  de  un  testamento, 
o  promesa  y  de  signos.  También  la  Eucaristía  consta  de  estos 
elementos:  "verbum  et  signum,  ut  verbum  intelligamus  esse  testa- 
mentum,  signum  vero  sacramentum,  ut  in  missa  verbum  Christi 
est  testamentum,  pañis  et  vinum  sunt  sacramentum"  (652). 

Pan  y  vino  contienen  la  promesa  de  Cristo  en  la  Ultima  Cena. 
Dicha  promesa,  por  una  parte,  estaba  anunciada  en  las  de  la  anti- 
gua ley;  por  otra,  es  un  anuncio  de  la  muerte  de  Cristo,  pues 
acabamos  de  decir  que  donde  hay  testamento  es  necesario  que 
haya  muerte  del  testador.  Si,  pues,  Cristo  testó,  le  fue  necesario 
morir,  y  si  no  puede  morir  sino  siendo  hombre,  la  Eucaristía 
es  un  compendio  de  la  encarnación  y  de  la  muerte  de  Cristo  (653). 
Así,  pues,  aunque  no  es  un  sacrificio,  la  Eucaristía  anuncia  nece- 
sariamente un  sacrificio,  es  un  preludio  necesario. 

Ahora  bien,  ya  sabemos  cómo  se  apropia  el  creyente  de  un 
testamento :  por  la  fe.  Ella  es  necesaria  y  basta.  Es  necesaria, 
pues  sólo  por  medio  de  la  fe  podemos  acercarnos  a  la  Palabra 
interna,  dinámica  y  actual,  que  se  ha  dignado  revestirse  de  los 
signos  del  pan  y  del  vino.  Basta,  pues  la  mayor  fuerza  de  un 
sacramento  está  en  el  mismo  testamento  y  no  en  el  signo  en  que 
éste  se  hace  perceptible.  Por  eso,  puede  decir  Lutero :  "atque 
ut  maior  vis  sita  est  in  verbo  quam  signo,  ita  maior  in  testamento 
quam  sacramento,  Quia  potest  homo  verbum  seu  testamentum 
habere  et  eo  uti  absque  signo  seu  sacramento.  Crede,  inquit  Augus- 
tinus,  et  manducasti"  (654). 

La  conclusión  de  todo  esto  es  que  basta  la  fe  para  "celebrar" 
la  Misa.  Mas,  puesto  que  el  sacerdote  creyente  es  un  hombre  de 
fe,  nacido  de  la  fe  y  sustentado  en  ella,  todo  cristiano  tiene 
derecho  para  celebrar  la  Eucaristía,  es  decir  "la  Misa" :  ita  possum 
quotidie,  immo  omni  hora  Missam  habere,  dum  quoties  voluero 
possum  verba  Christi  mihi  proponere,  et  fidem  meam  in  illis  ale- 


(652)  CB,  WA  VI,  518. 

(653)  CB,  WA  VI.  514,  5-10. 

(654)  CB,  WA  VI,  518. 
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re  et  roborare,  hoc  est  revera  spiritualiter  manducare  et  bibe- 
re"  (655). 

Esta  doctrina,  que  es  una  conclusión  lógica  de  la  teología  sa- 
cramentaría, tiene  — según  Lutero —  un  fundamento  escriturístico 
en  Luc.  22,  19  y  1  Cor.  11,  24,  que  se  refieren  a  todos  los  cristia- 
nos y  no  solamente  a  los  Apóstoles.  Cuando  Pablo  declara:  "ego 
enim  accepi  a  Domino  quod  et  tradidi  vobis",  quiere  decir:  "yo 
recibí  del  Señor  la  potestad  de  entregar  y  así  mismo  os  la  entre- 
gué" (656). 

Lutero  no  se  asombra  ante  su  nueva  concesión.  Casi  le  parece 
natural  extender  a  todos  los  cristianos  la  potestad  de  "celebrar" : 
quien  puede  lo  más,  dice  con  insistencia,  puede  lo  menos.  Ahora 
bien,  todo  cristiano  puede  bautizar,  lo  cual  es  el  mayor  de  los 
poderes.  Luego,  quienquiera  puede  "consagrar"  el  cuerpo  del  Se- 
ñor. Para  comprender  estas  conclusiones,  hay  que  tomar  en  cuen- 
ta que  su  concepto  de  consagrar  es  muy  distinto  que  el  católico: 
no  se  trata  de  celebrar  un  sacrificio  ni  de  transubstanciar  el  pan 
y  el  vino  en  el  cuerpo  y  la  sangre  de  Cristo.  Se  trata  únicamente 
de  hacerle  presente,  de  hacer  presente  la  promesa  de  la  Ultima 
Cena,  que  puede  expresarse  así:  "pecador,  te  prometo  la  remisión 
de  los  pecados,  para  lo  cual  moriré"  (657).  Toda  la  celebración 
luterana  se  reduce  a  hacer  presente  esta  promesa  en  la  sustancia 
del  pan  y  del  vino. 

A  decir  verdad,  lo  mismo  sucede  esencialmente  en  el  bautis- 
mo, pues  también  en  él,  gracias  a  la  fe,  se  hace  presente  la  prome- 
sa de  Cristo.  Sin  embargo,  hay  una  diferencia:  en  la  Ultima  Cena, 
y  consecuentemente  en  la  Misa,  es  el  mismo  Cristo,  con  su  huma- 
nidad dispuesta  a  padecer  (última  Cena)  o  ya  sacrificada  (Misa), 
quien  se  une  a  la  Palabra  interna,  dinámica  y  actual  y  la  hace  per- 
ceptible. Como  tal,  es  el  objeto  de  la  promesa.  Como  a  tal,  le  re- 
cibe la  fe.  En  calidad  de  tal,  la  celebra  el  cristiano  o  sacerdote 
común.  Bien  podemos  decir,  pues,  que    la    fe    hace  presente 


(655)  Ibidem. 

(656)  IM,  WA  XII,  183. 

(657)  CB,  WA  VI,  515. 
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a  Cristo  con  su  cuerpo  y  sangre,  pero  no  "substantialiter",  como 
explican  los  teólogos  católicos,  sino  "sicologice". 

A  mi  modo  de  ver,  la  "presencia  real"  predicada  por  Lutero 
difiere  de  la  que  enseña  la  Iglesia  Católica,  no  sólo  por  la  doctrina 
de  la  impanación,  sino  por  la  misma  presencia  en  sí.  La  presen- 
cia real,  según  Lutero,  está  condicionada  y  determinada  por  la  fe. 
Celebrar  es  actuar  la  fe  en  torno  de  un  objeto  determinado,  a 
saber,  en  torno  de  la  promesa  de  la  última  cena.  Sólo  así  se  en- 
tienden las  expresiones  de  Lutero;  sólo  así  se  entiende  su  entrega 
de  la  Eucaristía  a  los  fieles,  a  todos  los  fieles,  en  calidad  de  sacer- 
dotes. 

Por  otra  parte,  el  Reformador  no  quiso  explicar  una  doctri- 
na sino  adoptar  una  actitud  frente  a  la  Eucaristía.  En  pocas  oca- 
siones como  en  ésta  hizo  gala  de  su  antifilosofismo,  un  antifiloso- 
fismo que  hace  recordar  el  del  pragmatista  Eduardo  Le  Roy  :  "cur 
non  explosa  ista  curiositate  (sel.  scholastica)  in  verbis  Christi 
8impliciter  haeremus,  parati  ignorare,  quidquid  ibi  fíat,  conten- 
tique,  verum  corpus  Christi  virtute  verborum  adesse?  An  est  ne- 
cesse,  modos  operationis  divinae  omnino  comprehendere?"  (658). 
Al  monje  agustino  le  basta  con  saber  que  la  Palabra  de  Dios  está 
en  acción  lo  mismo  que  en  todo  acontecimiento  sacramental  y  que 
el  único  modo  de  responder  a  esa  acción  es  la  fe. 

Resumiendo  el  concepto  luterano  de  "celebración"  de  la  Misa, 
podríamos  decir  que  es  una  acción  de  la  Palabra  interna,  que, 
gracias  a  los  signos  del  pan  y  del  vino,  se  hace  presente,  en  for- 
ma de  promesa,  aceptada  por  la  fe  del  creyente. 

¿Podemos  negar  que,  en  este  sentido,  todos  los  fieles  tienen 
no  sólo  el  derecho,  sino  también  la  obligación  de  celebrar?  Las 
expresiones  de  Lutero,  que,  vistas  desde  fuera  chocan  con  nuestro 
modo  de  hablar,  se  mueven  en  un  plano  diferente.  Cuando  se 
llega  a  su  significado,  extrañan  menos  y  aún  pueden  parecer  ver- 
daderas. 

La  Misa  considerada  negativamente. —  Negativamente  con- 
siderada, la  Misa  no  es  ni  obra  buena,  ni  sacrificio.  El  tercer 


(658)     CB,  WA  VI,  510,  31-35. 
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cautiverio  de  la  Eucaristía  consiste  justamente  en  (affinnare)  "mis- 
sam  esse  opus  bonum  et  sacrificium"  (659). 

Lutero  se  resolvió  a  enfocar  así  la  Eucaristía  por  dos  nece- 
sidades, una  teológica  y  otra  cultual.  Teológicamente,  quiere  "de- 
fender" el  sacrificio  de  la  Cruz,  realizado  de  una  vez  para  siem- 
pre. Cultualmente,  su  afán  anhela  una  restauración  del  verdadero 
culto. 

La  Misa  no  es  obra  buena.  "Obra  buena"  es  la  que  reali- 
za el  hombre  como  fuente  de  méritos  para  sí  y  los  demás. 
Fácilmente  se  comprende  que  Lutero,  habiendo  reducido  la  Euca- 
ristía a  un  Testamento,  niegue,  por  eso  mismo,  que  la  Misa  sea 
una  obra  de  hombre,  una  obra  buena,  una  fuente  de  méritos 
de  la  que  pueden  beber  él  y  los  demás.  La  Misa  es  testamento. 
¿Cuándo  se  ha  oído  que  una  herencia  sea  obra  buena  del  que  la 
acepta?  (660).  Ni  siquiera  la  fe,  que  se  apropia  de  la  promesa, 
puede  llamarse  obra  buena  del  hombre,  pues  no  sólo  es  don  gra- 
tuito de  Dios,  sino  que  en  sí  misma  no  justifica  como  obra  buena 
sino  como  vehículo  de  la  misericordia  de  Dios :  "ñeque  enim  fides 
tanquam  opus  justificat,  sed  ideo  justificat  quia  aprehendit  mise- 
ricordiam  in  Christo  exhibí tam"  (661). 

Lutero  apunta  a  los  estipendios  con  que  se  remunera  el 
"opus  operatum"  de  la  Misa,  es  decir,  la  obra  buena  realizada  por 
el  celebrante  y  aplicada,  como  fuente  de  méritos,  a  los  demás, 
pero  argumenta  desde  un  punto  de  vista  estrictamente  interior. 
La  Misa  es  un  acontecimiento  personal  y  nadie  puede  aplicarlo 
por  los  demás:  "Quis  enim  promissionem  dei,  quae  uniuscuiusque 
singulariter  exigit  fidem,  potest  pro  alio  acceptare  aut  applicare? 
Numquid  possum  alteri  promissionem  dei  daré,  etiam  non  cre- 
denti?  aut  possum  pro  alio  credere?  aut  possum  faceré,  ut  alius 
credat?  (662).  Si  así  fuera,  podría  oír  el  evangelio  y  creer  por 
los  otros,  ser  bautizado  en  lugar  de  los  otros,  recibir  la  absolu- 
ción en  lugar  de  otro,  comulgar,  tomar  esposa,  recibir  la  orde- 
nación, ser  confirmado,  etc.,  en  lugar  de  los  otros. 


(659)  CB,  WA  VI,  512,  9. 

(660)  CB,  WA  VI,  520. 

(661)  VGG,  WA  42,  192,  4-5. 

(662)  CB,  WA  VI,  521. 
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He  aquí  su  intención  principal:  corregir  los  abusos  que  se  co- 
metían en  torno  de  los  estipendios.  No  entendió  el  problema  de 
la  "aplicación",  como  se  desprende  de  las  palabras  citadas.  Impre- 
sionado más  bien  por  el  abuso  que  nacía  de  la  Misa  entendida 
como  "opus  operatum",  quiso  barrer  el  abuso  negando  en  su 
raíz  el  mismo  principio.  Para  eso,  acude  a  su  doctrina  constante 
del  "solus  deus"  y  la  "sola  fides". 

La  Misa  no  es  sacrificio.  Las  razones  que  invoca  Lutero 
para  negar  la  sacrificialidad  de  la  Misa  son  dos:  1. — La  unicidad 
e  initerabilidad  del  sacrificio  de  la  Cruz.  2. — La  no-sacrificialidad 
de  la  última  Cena. 

Cristo,  Sacerdote  sumo,  único  y  eterno,  ha  ofrecido  un  sacrifi- 
cio sumo,  único  y  eterno,  gracias  al  cual  borró  todos  los  pecados 
y  consumó  para  siempre  a  los  sacrificados,  es  decir,  a  los  creyen- 
tes, entrando  él  mismo  y  dejando  entrar  consigo  a  todos  sus  sacer- 
dotes hasta  el  Santuario  "  sic  habet  Evangelium  et  universa  Scrip- 
tura  Christum  esse  Summum  Sacerdotem,  qui  semel  et  única  suip- 
sius  oblatione  (Hebr.  12,  9.  28;  10,  12.  14)  omnium  peccata  ex- 
hausit  et  in  sempiternum  consurronavid  sanctificatos,  dum  semel 
intravit  in  sancta  per  proprium  sanguinem,  aeterna  redemptione 
inventa,  ita  ut  prorsus  milla  alia  hostia  nobis  sit  reliqua  pro  pec- 
catis  praeter  hanc  unicam,  in  quam  fide  pura  confisi,  sine  meritis 
et  operibus  nostris,  a  peccatis  salvi  sumus"  (663). 

Según  eso,  Cristo,  en  calidad  de  Sumo  sacerdote,  se  ofreció 
en  sacrificio  único  y  por  una  sola  vez.  Gracias  a  su  sacrificio, 
nos  limpió  de  nuestros  pecados  y  nos  justificó  para  siempre; 
consiguió  para  sí  y  para  sus  cristianos  entrada  sempiterna  en  el 
Santo  de  los  santos.  Nosotros  nos  apropiamos  del  sacrificio  de 
Cristo  y  lo  hacemos  nuestro,  por  medio  de  la  fe.  He  aquí  el  fun- 
damento teológico  de  la  no-sacrificialidad  de  la  misa. 

Como  explica  O.  Cullmantí  en  la  actualidad,  "la  obra  de  Je- 
sús es  un  acto  definitivo  y  decisivo  que,  precisamente  por  ser  úni- 
co, aporta  a  los  hombres  la  salud.  La  idea  esencial  es  que  este  acto 
no  tiene  que  ser  renovado  por  el  Sumo  Sacerdote.  Pero  otro  pen- 


(663)    IM,  IM,  WA  XII,  175,  9-15. 
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Sarniento  subyace  en  último  plano  y  es  que  este  acto  no  puede  ser 
renovado  otra  vez  por  los  hermanos,  a  pesar  de  la  solidaridad  que 
existe  entre  el  Sumo  Sacerdote  y  la  humanidad"  (664).  "El  acon- 
tecimiento histórico  único,  que  no  puede  ser  repetido,  posee  un 
valor  decisivo  e  infinito.  Por  lo  mismo,  esto  que  el  Sumo  Sacerdo- 
te ha  cumplido  en  el  plan  terrestre,  es  el  centro  de  toda  la  histo- 
ria de  la  salvación,  la  mitad  de  los  tiempos.  Todo  el  culto  está  cen- 
trado, en  lo  sucesivo,  hacia  este  acontecimiento  histórico:  la  vida 
humana  vivida  de  una  vez  por  todas  por  la  muerte  expiatoria,  que 
da  a  esta  vida  su  acabamiento  y  su  perfección". 

Esta  motivación  fue  claramente  expuesta  por  Zwinglio,  en 
sus  "Setenta  y  siete  artículos"  de  19  de  Enero  de  1523:  "Christus, 
qui  sese  semel  in  cruce  obtulit,  hostia  est  et  victima  satisfaciens  in 
aeternum  pro  peccatis  omnium  fidelium.  Ex  quo  colligitur  missam 
non  esse  sacrificium,  sed  sacrificii  in  cruce  semel  oblati  comme- 
morationem,  et  quasi  sigillum  redemptionis  per  Christum  exhi- 
bí tae"  (665). 

Así,  pues,  la  unicidad  e  initerabilidad  del  sacrificio  de  Cris- 
to está,  según  los  reformadores,  intrínsecamente  ligada  con  la 
no-sacrificialidad  de  la  Misa.  En  nuestros  días,  O.  Cullmann  (666) 
ha  tratado  de  entender  la  posición  católica,  pero  su  conclusión  no 
anda  muy  lejos  de  sus  antecesores.  Después  de  explicar  cuidado- 
samente el  valor  etimológico  de  écpáxa£  (semel),  concluye,  que, 
"desde  este  punto  de  vista,  el  culto  cristiano  no  es  posible  sino  a 
condición  de  respetar  absolutamente  este  En  verdad,  es 

inexacto  calificar  la  Misa  romana  de  repetición  del  sacrificio  de 
Jesús,  como  lo  hacen  frecuentemente  los  protestantes.  Los  teó- 
logos católicos  romanos  siempre  han  dado  esta  interpretación  y 
han  afirmado  que  se  trataba  únicamente  de  una  "actualización" 
del  sacrificio  de  Cristo.  Pero  ¿no  es  esto  un  atentado  contra  el 
écpá7ra£     de  la  Epístola  a  los  Hebreos,  particularmente  cuando 


(664)  O.  Cullmann,  Christologie  du  N.  T.,  Delachaux  et  Niestlé,  1958, 
p.  87. 

(665)  Zwinclis  Sixty-Seven  Articles,  N.°  18  (19  de  Enero  de  1523), 
en:  Documente  Illustrative  of  the  Continental  Reformation,  Ed.  by  B.  J. 
Kidd,  Oxford,  1911,  p.  412. 

(666)  O.  Cullmann,  Christologie,  p.  87. 
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se  califica  la  misa  de  "sacrificio"?  El  sacrificio  como  tal  no  puede 
ser  "actualizado".  Si  no,  se  corre  el  riesgo  de  colocarse  al  nivel 
del  antiguo  sacerdocio  judío,  en  donde  el  Sumo  Sacerdote  tenia 
que  ofrecer  siempre  nuevamente  el  sacrificio.  El  Señor  presente 
en  el  Culto  es  el  Kyrios  de  la  Iglesia  y  del  mundo,  levantado 
a  la  diestra  de  Dios;  el  Señor,  que,  sobre  la  base  de  su  obra 
expiatoria,  continúa  su  obra  de  Mediador;  el  Resucitado.  La 
relación  entre  la  crucifixión  y  la  celebración  de  la  Eucaristía 
está  indicada  por  las  palabras  eí<;  tt¡v  é¡JLY¡v  ává[ivr¡oiv:  en  memoria 
mía,  es  decir,  en  recuerdo  del  acto  que  he  realizado,  y  en  vir- 
tud del  cual  yo  estaré  en  medio  de  vosotros  como  el  Señor  re- 
sucitado" (667). 


(667)  Sospecho  que  O.  Cullmann  ha  sido  inconsecuente  en  este  lugar. 
Hablando  del  Bautismo,  distingue  el  general,  realizado  de  una  vez  por  to- 
das en  el  Calvario,  y  el  eclesiástico,  que  es  una  aplicación  concreta  del  prime- 
ro a  cada  uno  de  los  creyentes  y  cuyo  efecto  primario  es  la  incorporación  a 
la  Iglesia.  Al  segundo  no  le  da  un  valor  meramente  "cognoscitivo"  como  lo  ha- 
ce K.  Barth  (cf.  K.  Barth,  La  Doctrine  ecclésiastique  du  Baptéme,  Ed.  Foi 
et  vie,  p.  19),  sino  verdaderamente  causativo.  ¿Cómo  es  posible  esto  sin  una 
"repetición"  del  bautismo  general,  repetición  que  habría  que  explicar  como 
una  "aplicación",  tal  como  los  teólogos  católicos  dicen  tratándose  de  la  Misa? 
El  mismo  Cullmann  vio  el  peligro  que  su  explicación  sea  interpretada  en 
sentido  católico :  "por  cierto  — dice —  Cristo  no  muere  de  nuevo  con  ocasión  de 
cada  bautismo  y  su  obra  única  del  Calvario  no  se  repite.  Pero  Aquel  que 
ahora  está  sentado  a  la  diestra  de  Dios,  autoriza  al  bautizado  a  participar, 
en  su  Iglesia,  al  que  ha  sido  cumplido  é(pairoc£  una  vez  por  todas,  el  día 
del  Viernes  Santo  y  de  Pascua.  No  se  trata  de  un  mero  "informe"  (como  en- 
seña Barth)  que  se  dirigiría  a  la  fe  y  al  conocimiento  del  hombre,  sino  que 
Jesucristo  le  introduce  en  este  lugar  particular  que  es  su  cuerpo  terrestre",  es 
decir,  es  verdaderamente  causativo,  por  sí  mismo  aunque  en  dependencia  del 
bautismo  general,  de  un  efecto  nuevo,  que  es  la  admisión  del  hombre  en 
la  Iglesia.  (Le  Baptéme,  p.  29).  ¿No  sucede  eso  mismo  en  la  Misa?  El  sacri- 
ficio de  la  cruz,  realizado  de  una  vez  para  siempre  en  el  Calvario,  se  aplica  a 
los  individuos  a  través  de  la  Misa,  que  no  es  una  repetición,  ni  tampoco  una 
renovación,  sino  una  mera  extensión  en  el  tiempo  y  en  espacio  del  acto  úni- 
co del  Calvario.  Lo  que  los  protestantes  no  han  podido  entender  — quizá  por- 
que los  católicos  no  han  podido  aún  explicarlo —  es  esta  prolongación.  No 
hay  cambio  de  acción  ni  cambio  de  sujeto.  Hay  cambio  de  momento  espa- 
cial y  temporal.  Sin  cambiar  ni  la  acción  ni  el  sujeto,  hay  una  accesión  de 
momentos  y  lugares,  pero  no  por  mera  agregación  externa  sino  por  una  inter- 
na incorporación  de  los  redimidos  al  cuerpo  de  Cristo.  Lo  que  sucede  en  el 
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También  para  Lutero,  la  Misa  es  una  repetición  de  la  Ultima 
Cena.  Pero  Cristo,  en  la  Ultima  Cena,  no  se  ofreció  en  sacrificio 
sino  en  testamento.  Luego,  la  Misa  no  es  en  sí  sacrificio  sino 
testamento.  Ahora  bien,  todo  testamento  supone,  como  hemos 
visto,  la  muerte  del  testador  (I  Hebr.  9,  16).  Por  eso,  aunque 
la  Cena  — y  en  consecuencia,  la  Misa —  no  es  un  sacrificio  en 
sí,  es  preludio  y  recuerdo  — respectivamente —  de  un  verdadero 
sacrificio.  Al  instituir  la  Eucaristía,  Cristo  no  se  ofreció  a  sí 
mismo  al  Padre  ni  realizó  una  obra  buena  en  bien  de  los  otros, 
sino  que,  sentado  a  la  mesa,  propuso  a  cada  uno  el  testamento 
y  en  seguida  manifestó  el  signo:  "non...  seipsum  obtulit  deo 
Patri  aut  opus  bonum  pro  aliis  perfecit,  sed  in  mensa  sedens 
singulis  idem  testamentum  proposuit  et  signum  exhibuit"  (668). 

Melanchton  se  ha  encargado  de  reducir  a  silogismo  la  po- 
sición del  luteranismo.  Dice :  "Sacrificium  est  cum  nos  aliquid 
Deo  offerimus;  et  Christum  non  offerimus  Deo,  sed  ipse  se  semel 
obtulit"  (669). 

En  conclusión,  ni  en  la  Cena  ni  en  la  Misa  se  ofrece  algo 
a  Dios,  sino  que  Dios  promete  algo  al  hombre.  Por  consiguiente, 
la  Cena  y  la  Misa  no  son  un  sacrificio  del  hombre  a  Dios,  sino 
un  don  de  Dios  al  hombre,  las  relaciones  que  existen  entre 
el  aspecto  jurídico  del  sacerdocio  común  y  la  Misa  no  son  de 
sacerdocio  a  sacrificio  sino  de  sacerdocio  a  promesa.  Ahora  bien, 
apropiarse  de  la  promesa  pertenece  a  todos  y  cada  uno  de  los 
creyentes,  por  medio  de  la  fe.  Luego,  todos  y  cada  uno  de  los 
fieles  pueden  hacer  suya  la  promesa  de  la  misa,  es  decir,  "cele- 
brar" cuantas  veces  quieran. 

b)    El  sacrificio  del  sacerdocio    común. —  Propiamente 
hablando,  el  cristiano  carece  de  potestad  para  celebrar  el  sa- 


fando es  que  el  operar  sigue  al  ser.  Si  el  ser  de  Cristo  se  ensancha  circular- 
mente,  con  la  adquisición  constante  de  nuevos  miembros,  se  ensanchan  igual- 
mente sus  acciones  y  adquieren  un  ámbito  más  extenso.  El  sacrificio  de  Cris- 
to, que  lejos  de  ser  un  acto,  es  una  acción  constitutiva  del  medio  de  los 
tiempos,  se  prolonga  cada  vez  que  crece  la  Iglesia.  Gracias  a  ello,  a  la  vei 
que  por  medio  de  ello,  se  aplica  la  redención  a  los  individuos. 

(668)  WA  VI,  523,  22  ss. 

(669)  Melanhton,  Loci  Communes,  CR,  XXI,  82. 
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crificio  de  la  misa,  simplemente  porque  ésta  no  es  sacrificio. 
¿Diremos  entonces  que  el  sacerdocio  universal  de  los  creyen- 
tes carece  de  sacrificio?  Nada  nos  autoriza  para  ello,  en  la 
doctrina  del  Reformador.  Por  el  contrario,  creemos  que  se 
encuentra  en  la  misma  línea  de  Melanchton,  el  cual  establece 
una  relación  interna  entre  sacerdocio  y  sacrificio,  "sacerdos... 
sacrificio  in  Scripturis  et  interpellando  dicitur"  (670). 

Lutero,  arrastrado  por  su  tendencia  espiritualista,  llegó  a 
una  espiritualización  del  sacrificio.  Según  Y.  Congar,  el  designio 
de  Dios  sobre  el  sacrificio  se  manifiesta  en  tiempo  de  los  profetas, 
a  través  de  la  dialéctica  del  "sí"  y  del  "no" :  no  quiere  los  sacri- 
ficios externos  (Is.  50,  11-15)  pero  sí  ordena  y  anuncia  los  sacri- 
ficios internos  (Is.  56,  7;  66,  20  s.  Mal.  1,  11).  Pues  bien,  Hebr. 
5,  7  representaría,  según  Lutero,  un  triunfo  del  sí  contra  el  no, 
pues  opone  los  dones  y  sacrificios  que  ofrecían  los  pontífices 
tomados  de  entre  los  hombres  a  las  preces  y  súplicas  que  Cristo 
ofreció  por  todos:  "nam  Paulus  hoc  loco  donis  et  sacrificiis,  que 
offerebant  pontífices  ex  hominibus  assumpti,  opponit  preces  et 
supplicationes,  quas  obtulit  Cristus  per  eos  mystice  figuratus" 
(671).  Todos  los  sacrificios  de  la  Antigua  Ley,  en  una  progresiva 
espiritualización,  no  harían  sino  acercarse  progresivamente,  figu- 
rando cada  vez  más  de  cerca,  a  este  sacrificio  de  Cristo,  eminente- 
mente espiritual.  Ahora  bien,  los  animales  que  antes  se  ofrecían, 
no  figuraban  solamente  a  Cristo,  ni  tenían  tan  sólo  una  signifi- 
cación tropológica  de  mortificación  de  la  carne  y  de  los  miembros 
sobre  la  tierra,  sino  que  también  prefiguraban  las  oblaciones  de 
la  oración  y  de  la  alabanza  que  se  ofrecerían  en  el  Nuevo  Tes- 
tamento (672). 

Esto  significa  que  la  espiritualización  había  de  ser  defini- 
tiva. Si  hasta  Cristo  fue  una  prefiguración  camino  de  su  antitipo, 
desde  él  en  adelante,  es  una  derivación.  Esto  se  explica  porque 
al  trasladarse  el  sacerdocio  de  la  Antigua  Ley  al  Salvador,  se 
trasladó  igualmente  su  sacrificio  y  su  culto  en  general.  Las  víc- 


(670)  Ob.  cit.,  Ibidem. 

(671)  VH,  WA  57,  174. 

(672)  VH,  WA  57,  174. 
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timas  de  hoy  ya  no  son  los  animales,  sino  los  corazones  de  los 
fieles:  "sic  oblationes  et  sacrificia  novae  legis  non  sunt  arietes 
aut  vituli.  sed  potius  corda  seu  animae  fidelium  et  peceatorum" 

(673)  .  Por  eso,  Rom.  12,  1  describe  el  oficio  sacerdotal  cuando 
exhorta  a  los  fieles  para  que  ofrezcan  sus  cuerpos  en  hostia  vivien- 
te, santa,  acepta  a  Dios,  como  obsequio  racional:  "hic  negare 
nemo  potest,  quin  sacerdotale  officium  describat,  quod  est  offerre 
seu  exhibere  hostiam  et  rationabilem  cultum,  hoc  est,  ut  non 
pécora  irrationalia,  sicut  legis  sacerdotes,  sed  seipsos  offerant" 

(674)  .  Por  esta  razón,  en  este  pasaje,  el  Apóstol  constituye  a  los 
fieles  como  sacerdotes:  "quare  hic  locus  sacerdotes  facit". 

Lo  formal  de  la  oblación  de  sí  mismo  es  la  fe.  Nuestro  mismo 
ser  no  sería  más  agradable  a  Dios  que  los  animales,  si  no  estuviera 
animado  por  la  fe.  La  fe  fue  el  don  precioso  que  añadió  valor 
al  sacrificio  de  Abel:  "...Epístola  ad  Ebreos  judicium  est,  que 
dicit  Abel  fide  meliorem  hostiam  obtulisse"  (675). 

Ahora  bien,  la  fe  comporta  reconocimiento,  confesión,  ala- 
banza. Estas  son  pues,  las  manifestaciones  del  sacrificio  neo  tes- 
tamentario, es  decir,  del  sacerdocio  universal :  "Deo  igitur  reddere 
possumus  (nihil)  nisi  sacrificium  confessionis"  (676).  Esto  es 
lo  más  nuestro,  lo  único  nuestro,  si  bien  obrado  por  Dios  mismo. 
Consiste  en  reconocer  y  confesar  que  todo  lo  hemos  recibido  de 
Dios  y  que  estamos  prontos  a  retornárselo  de  todo  corazón; 
"est  autem  sacrificium  confessionis  agnoscere  et  confiten  omnia 
accepta  a  Deo  et  sese  prompte  in  vicem  offerre  ex  toto  corde"  (677). 

La  Misa  sólo  es  sacrificio  en  cuanto  confesión,  es  decir,  en 
cuanto  es  reconocimiento  y  entrega  de  sí  mismo,  pues  no  ha 
de  agradar  a  Dios  tan  sólo  ex  opere  operato  (estamos  en  el  Co- 
mentario de  los  Salmos  1513-1515),  sino  también  ex  opere  ope- 
rantis:  "et  licet  sacrificium  altaris  sit  veré  quod  hic  Iaudis  dicitur, 
in  quo  omnium  vota  et  laudes  offeruntur,  tamen  non  est  omnium, 
sed  eorum  tantum,  qui  seipsos  in  i  1  lo     et  cum  i  lio  in  affectu 


(673)  VH,  WA  57,  190. 

(674)  MP,  WA  VIII.  420 

(675)  VGG,  WA  42,  186. 

(676)  DP,  WA  OI,  280. 

(677)  DP,  WA  III,  280. 
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et  re  sacramenti  offerunt.  Non  enim  sufficit  nobis,  quod  placeat 
ex  opere  operato  et  non  ex  opere  operantis"  (678).  Si  no  hubiese 
esta  oblación  de  sí  mismo,  si  la  fe  del  asistente  a  la  Misa  per- 
maneciera muda,  ya  no  habría  sacrificio:  "alioquin  jam  non  est 
sacrificium"  (679). 

Estos  textos  del  primer  Comentario  de  los  Salmos  muestran 
claramente  que  el  proceso  de  espiritualización  por  la  fe  había 
empezado  en  Lutero  muy  temprano.  El  verdadero  sacrificio  no 
está  en  construir  iglesias  ni  en  adornar  altares,  sino  en  sacrificarse 
a  sí  mismo  en  sacrificio  de  alabanza:  "quare  frustra  aedificant, 
ornant,  multiplicant  Ecclesias  ac  instituunt  missas,  qui  non  et 
ipsi  sacrificant  seipsos  in  sacrificium  laudis  et  confessionis.  Que 
confessio  consistit  in  verbo  et  opere  et  animo"  (680). 

Lo  dicho  hasta  este  momento  manifiesta  lo  que  piensa  Lu- 
tero respecto  del  sacrificio  neotestamentario.  Se  resume  diciendo 
que  el  "sacrificio  es  la  oblación  de  sí  mismo  a  Dios,  en  recono- 
cimiento de  su  justicia".  Ahora  bien,  el  "sí  mismo"  del  creyente 
enraiza  en  el  "sí  mismo"  de  Cristo  y  enraiza  por  medio  de  la  fe. 
Sólo  a  este  enraizamiento  debe  todo  su  valor,  pues  no  basta 
tener  fe  ni  ofrecerle  a  Dios  la  sumisión  y  la  entrega  de  nuestra 
fe  si  no  es  por  medio  de  Cristo,  sacramento  y  ejemplar  de  nues- 
tra salud :  "utrumque  sit  necessarium  se.  fidem  quidem  habere, 
sed  tamen  Christum,  adhuc  simul  in  aeternum  habere,  in  talem 
fidem  mediato rem"  (681)  El  sacrificio  de  nosotros  mismos  sólo 
es  válido  en  tanto  en  cuanto  que  es  continuación  de  la  oblación 
que  Jesús  hizo  de  sí  mismo  y  de  los  suyos  en  la  cruz:  "unum 
et  solum  est  nobis  sacerdotium  Christi,  quod  ipse  obtulit  sese 
pro  nobis  et  nos  omnes  secura"  (682).  Una  vez  más,  la  fe  es  el 
resolutivo  último  del  sacrificio. 

¿Qué  relaciones  existen  entre  el  aspecto  jurídico  del  sacer- 
docio común  y  el  sacrificio  así  considerado?  Unas  relaciones  de 
compromiso,  un  verdadero  deber,  no  un  derecho  ni  una  potestad. 


(678)  IP,  WA  III,  280,  30-31. 

(679)  Ibidem. 

(680)  DP,  "WA  m,  280,  34-37. 

(681)  F  II  131,  28-29. 

(682)  MP,  WA  VIII,  415. 
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"Omnes  enim  sua  corpora  offerre  debent  deo  in  hostiam  sanctam 
et  rationale  sacrificium..."  (683),  dice  Lutero.  El  sacrificio  que 
describe  Rom.  12,  1  se  presenta  como  un  verdadero  oficio  para 
el  sacerdocio  común.  Ahora  bien,  ya  sabemos  lo  que  significa 
oficio  para  Lutero :  un  servicio.  Mortificarse  a  sí  mismos  y  ofre- 
cerse en  sacrificio  es  una  verdadera  obligación  de  los  creyentes : 
"habemus  ergo  hoc  loco  Pauli  auctoritate  non  solum,  quod  sit 
eorum  officium  et  sacrificium  et  quidem  sacerdotis  novi  testamenti, 
sed  et  quod  sit  eorum  officium  et  sacrificium,  nempe  seipsos  mor- 
tificare et  offerre  in  hostiam  sanctam,  quo  verbo  simul  universa 
legis  sacrificia  mystice  interpretantur"  (684). 

¿Podríamos  decir  que  es  un  deber  exclusivo  de  los  miembros 
cualificados?  No,  sino  que  pertenece  a  todos  los  sacerdotes  de 
la  Nueva  Ley,  es  decir,  a  todos  los  cristianos,  pues  a  todos  se 
dirigen  las  palabras  de  1  Petr.  2,  5 :  "nonne  haec  ómnibus  chris- 
tianis  communiter  dicuntur"  (685).  ¿Acaso  no  son  todos  los  que 
se  edifican  sobre  Cristo  como  piedras  vivientes?  Pero  de  tal 
manera  se  edifican  sobre  El,  que  son  sacerdotes  que  ofrecen,  no 
animales  corpóreos,  sino  a  sí  mismos,  como  hostia  espiritual, 
a  ejemplo  de  Jesucristo,  al  mortificar  las  obras  de  la  carne  (686). 

Es  legítimo  decir  que,  según  el  Reformador,  el  sacrificio  del 
sacerdocio  común  se  relaciona  con  la  parte  negativa  de  la  justi- 
ficación o  situación  de  "peccatum  manens".  Mientras  el  oficio 
de  la  palabra  es  un  compromiso  y  un  deber  del  cristiano  como 
justo,  el  sacrificio  es  un  deber  del  cristiano  como  pecador,  como 
hombre  que  siente  en  sí  la  ley  de  la  carne  y  que  siente  necesidad 
de  vivir  la  abnegación  de  la  cruz:  "pertinet  prorsus  ad  omnes, 
qui  laborant  sub  cruce  et  mortificant  se  ipsos  sacrificio  proxime 
dicto,  ut  hoc  laudis  sacrificium  sit  fumus  et  odor  illius  sacer- 
dotis sub  Christo"  (687). 


(683)  MP.  WA  VIII,  420. 

(684)  Ibidem. 

(685)  MP,  WA  VIII,  420. 

(686)  "At  sic  aedificantur  super  eum,  ut  sint  sacerdotes  offerentes  non 
corporales  pecudes,  sed  seipsos  exemplo  Christi,  spirituales  hostias,  dum 
spiritu  facta  carnis  mortificant  (Rom.  8,  13)  MP.  WA  VIH,  420. 

f687)     MP,  WA  VIII,  421,  7-9. 


EXPOSICION  SISTEMATICA  DE  LA  TEOLOGIA 


339 


Consideramos  de  suma  importancia  para  una  mejor  com- 
prensión de  las  líneas  generales,  que  acabamos  de  trazar,  aducir 
aquí  la  doctrina  de  Melanchton,  el  primer  escolástico  del  lutera- 
nismo.  Con  su  espíritu  tranquilo  de  humanista  y  teólogo  más  que 
de  reformador,  el  colega  de  Lutero  trae  una  noción  de  sacrificio, 
sus  clases  y  las  relaciones  especiales  que  existen  entre  él  y  el 
sacerdocio  común.  "Sacrificium  — dice —  est  ceremonia  vel  opus 
nostrum,  quod  nos  Deo  reddimus,  ut  eum  honore  afficiamus, 
hoc  est,  testamur  nos  agnoscere  hunc  ipsum,  qui  hanc  obedien- 
tiam  praestamus,  veré  esse  Deum  ideoque  nos  hanc  obedientiam 
praestare"  (688).  Lo  material  del  sacrificio  es  una  obra  nuestra; 
lo  formal  es  el  reconocimiento  de  Dios  como  Señor.  Lutero  diría : 
lo  material  del  sacrificio  somos  nosotros  mismos;  lo  formal  es  el 
reconocimiento  de  que  Dios  es  un  "Dios  para  mí",  un  Dios  justo 
que  me  santifica. 

Según  Melanchton,  hay  dos  clases  de  sacrificio.  El  propi- 
ciatorio es  un  sacrificio  de  reconciliación,  y,  propiamente  hablan- 
do, no  ha  habido  sino  un  sacrificio  propiciatorio  en  el  mundo,  a 
saber,  el  de  la  Cruz  (Hebr.  10,  4,  10" :  "teneamus  igitur  hoc  fuisse 
unicum  tantum  sacrificium  propiciatorium"  (689).  El  Eucarístico 
es  el  actual,  y  es  ofrecido  por  los  cristianos  diariamente:  "nunc 
reliqua  sunt  sacrificia  eucaristica,  quae  vocantur  sacrificia  laudis, 
praedicatio  Evangelii,  fides,  invocatio,  gratiarum  actiones,  con- 
fessio,  afflictiones  sanctorum,  immo  omnia  bona  opera  sancto- 
rum..."  (690). 

Es  notable  el  parecido  entre  estas  palabras  de  Melanchton  y 
las  de  Lutero.  También  el  teólogo  humanista  relaciona  el  sacri- 
ficio Eucarístico,  o  sacrificio  del  sacerdocio  comiín  con  1  Petr. 
2,  5:  caetera  sacrificia  in  N.  T.  tantum  sunt  Eujaristika,  sicut 
docet  Penis  1,  cap.  2,  5 :  "sacerdotium  sanctum,  ut  offeratis  hos- 
tias spirituales"  (691).  Ahora  bien,  toda  la  eficacia  de  estos  sa- 


(688)  Melanchton,  Werke,  II,  Band.,  2.  Teil.  Heraus.  von  H.  En- 
gelland,  1952,  p.  533. 

(689)  Ibidem,  p.  535. 

(690)  Ibidem. 

(691)  Ibidem. 
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orificios  no  se  explican  ex  opere  operato,  sino  por  la  fe:  "valent 
non  ex  opere  operato,  sed  propter  fidem". 

Especialmente  vigorosas  son  las  relaciones  que  establece  entre 
el  sacrificio  espiritual  y  la  realidad  del  sacerdocio  universal: 
"sumusque  sacerdotes  omnes  christiani,  quia  sacrificium,  hoc  est, 
corpus  nostrum  offerimus"  (692).  Se  tiene  la  impresión  de  que 
los  cristianos  se  incorporan  a  su  sacrificio,  e.  d.,  cuando  realizan 
en  su  cuerpo  la  oblación  y  el  sacrificio  de  Jesús:  "...  (sumus) 
sacerdotes  quia  nos  ipsos  Deo  offerimus,  et  interpellamus  pro 
peccatis  nostris"  (693).  Para  Lutero,  en  cambio,  el  sacrificio  ten- 
dría un  valor  de  consecuencia  y  no  de  motivo,  como  parece  des- 
prenderse de  las  palabras  de  Melanchton.  En  todo  caso,  ambos 
reformadores  ven  en  él  una  obligación  de  los  justos  y  ya  hemos 
dicho  que,  para  el  agustino,  es  una  obligación  de  los  justos  en 
cuanto  pecadores. 

¿Qué  contestar  a  todo  esto  desde  el  punto  de  vista  cató- 
lico? Primero  hay  que  delimitar  lo  polémico.  Si  Lutero  y  su  co- 
lega hacen  esta  recurrencia  al  sacrificio  espiritual  para  negar  el 
sacrificio  de  la  Misa,  como  lo  hacen  en  realidad,  su  doctrina  está 
condenada  por  el  Concilio  de  Trento.  Mas  si  atendemos  al  lado 
positivo  de  sus  apreciaciones,  no  podemos  negar  que  son  autén- 
ticamente escriturísticas  y  que  están  en  la  misma  línea  de  San 
Pablo,  de  la  Epístola  a  los  Hebreos  y  de  San  Agustín. 

Especialmente  interesantes  son  las  semejanzas  de  la  doctri- 
na luterana  y  la  agustiniana.  Para  San  Agustín,  "el  verdadero  sa- 
crificio consiste  en  toda  obra  hecha  en  vista  de  unirnos  a  Dios 
en  una  santa  comunión,  es  decir,  toda  obra  referida  al  bien  capaz 
de  hacernos  verdaderamente  bienaventurados"  (694).  Creemos  que 
también  Lutero  se  ha  colocado  en  la  magnífica  perspectiva  de  la 
historia  de  la  salvación.  Atendiendo  a  la  fe  luterana  y  a  lo  que 
ella  produce  en  el  alma  del  creyente,  tenemos  que  confesar  que 
el  sacrificio,  luteranamente  comprendido,  cumple  del  mejor  mo- 
do la  finalidad  suprema  de  todo  sacrificio,  a  saber,  la  unión  con 
la  divinidad.  Por  otra  parte,  el  Reformador  alemán,  lo  mismo  que 


(692)  Melanchton,  CR,  XXI,  82. 

(693)  Ibidem. 

(694)  S.  August.,  De  Civ.  Dei,  Lib.  X,  c.  6;  ML.  41,  283. 
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San  Agustín,  hace  marchar  todo  el  proceso  ascensional  y  hace 
provenir  todo  el  proceso  descendente,  del  único  "verdadero"  sa- 
crificio que  se  ha  dado  en  la  historia  de  la  salvación,  a  saber,  del 
sacrificio  de  la  Cruz.  Al  decir  "verdadero,',  pensamos  nuevamente 
en  un  sentido  platónico :  el  sacrificio  de  Cristo  en  viernes  santo 
es  el  verdadero  modelo,  el  ejemplar  de  todo  sacrificio,  la  fuente 
de  donde  saca  su  eficacia  todo  otro  sacrificio,  tanto  antes  como 
después  del  gran  acontecimiento  del  Calvario. 

¿Negaremos  que  el  sacrificio  de  confesión,  alabanza,  etc.,  es 
un  auténtico  sacrificio,  un  sacrificio  propiamente  dicho,  sola- 
mente por  dejar  a  salvo  la  noción  de  los  teólogos,  que  distinguen 
un  sacrificio  propiamente  dicho  y  otro  que  no  lo  es?  Parece  que 
tal  división  no  sirve  para  sacrificios  que  lo  son  tan  sólo  metafóri- 
camente, máxime  si  en  correspondencia  con  ellos,  se  clasifica  un 
sacerdocio  propiamente  dicho  y  otro  que  sólo  lo  es  impropiamente. 

Dentro  de  la  perspectiva  que  hemos  mencionado,  la  obla- 
ción de  sí  mismo —  la  fe,  que  es  la  mejor  manera  de  ofrecerse  a 
sí  mismo — ,  la  alabanza,  etc.,  son  sacrificios  propiamente  dichos. 
Por  eso,  el  sacerdocio  común  — aun  en  el  supuesto  luterano  de 
negación  de  la  sacrificialidad  de  la  misa —  posee  un  sacrificio, 
que  está  en  íntima  unión  con  el  de  la  cruz.  La  diferencia  que 
existe  entre  las  posiciones  católicas  y  la  luterana  es  que  esa  unión 
íntima  y  formal  del  sacrificio  del  sacerdocio  común  con  el  de  la 
cruz  no  se  hace  por  encima  del  tiempo,  superando  unos  siglos  que 
pasaron  — como  habría  que  afirmar  en  el  caso  de  Lutero—  sino 
dentro  del  tiempo,  en  el  sacrificio  de  la  Misa,  gracias  al  cual,  el 
sacrificio  de  la  cruz  sigue  llegando,  con  la  misma  presencia  que 
tuvo  en  Viernes  Santo,  a  todos  los  reductos  del  tiempo  y  del 
espacio. 

c)    El  sacerdocio  común  funcionalmente  considerado 

En  las  páginas  anteriores  hemos  hablado  del  momento  for- 
mal del  sacerdocio  común  como  de  una  "situación  de  acceso  a 
Dios"  y  de  su  momento  jurídico  como  de  una  "situación  de  com- 
promiso con  la  palabra"  y  de  "obligación  de  ofrecerse  a  sí  mismo, 
por  medio  de  la  fe".  Se  trata  de  saber  ahora  cómo  se  manifiesta 
el  sacerdocio  en  su  aspecto  funcional.  ¿Se  presenta  como  una  ver- 
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(ladera  mediación  sacerdotal?  ¿Se  muestra,  por  el  contrario,  co- 
mo una  forma  privada  de  espiritualidad?  La  respuesta  es  la  si- 
guiente, a  nuestro  parecer:  1.  Esencialmente,  el  sacerdocio  co- 
mún es  una  forma  privada  de  espiritualidad.  2.  Accidental- 
mente, se  manifiesta  también  como  una  verdadera  mediación. 

1. — El  sacerdocio  común  como  forma  privada 
de  espiritualidad 

Funcionalmente  hablando,  el  sacerdocio  común  se  presenta 
como  una  de  las  actividades  de  la  libertad  cristiana,  que  es,  a  su 
vez,  un  resultante  de  la  fe.  Ahora  bien,  la  fe  es  esencialmente 
personal.  La  misma  libertad  que  procede  de  ella  expresa  una 
situación  del  individuo  frente  a  las  fuerzas  del  mal.  Por  consi- 
guiente, el  sacerdocio  es  una  forma  de  espiritualidad,  una  forma 
privada  que  afecta  al  individuo  y  sólo  secundariamente  a  la 
"communio  sanctorum"'.  La  consecuencia  capital  del  sacerdocio 
de  todos  los  creyentes  es  la  anulación  de  todo  intermediario  en 
las  relaciones  entre  Dios  y  el  individuo,  cada  uno  tiene  acceso  a 
Dios  por  sí  mismo :  "at  mediator  et  doctor  christianorum  praeter 
Christum  nullus  est.  Quin  ipsi  per  sese  accedunt  a  deo  docti...". 
Esta  es  la  idea  de  fondo  del  sacerdocio,  funcionalmente  conside- 
rado. Para  desarrollarla  ordenadamente,  la  consideraremos  en 
relación  con  las  buenas  obras,  con  la  vocación  terrestre  y  con  el 
culto. 

a)  El  sacerdocio  común  y  la  doctrina  de  las  buenas  obras. 
Las  buenas  obras  son  la  activación  externa  de  la  fe.  Por  con- 
siguiente, ellas  son  la  primera  manifestación  funcional  del  sacer- 
docio común. 

Lutero  distingue  las  "obras  de  la  ley"  y  las  "obras  de  la  fe". 
Las  primeras  son  "las  que  se  hacen  sin  fe  ni  gracia  y  sólo  movi- 
dos por  la  ley,  impulsados  por  el  temor  o  por  las  promesas  de 
cosas  temporales"  (695).  En  otras  palabras,  "no  son  las  que  se 
hacen  preparatoriamente  a  la  justificación  con  miras  a  adqui- 


(695)  F  II,  85 :  "Opera  legis  dicit,  que  fiunt  extra  fidem  et  gratiam  et 
ex  lege  per  timorem  cogente  vel  promissionem  temporalium  alliciente  facta". 
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rirla,  sino  las  que  se  consideran  suficientes  "per  se"  para  la  jus- 
ticia y  la  salud"  (696).  Las  obras  de  la  fe,  en  cambio,  "son  las 
que  se  hacen  por  espíritu  de  libertad  y  tan  sólo  por  amor  de 
Dios":  "quae  ex  spiritu  libertatis  amore  solo  dei  fiunt"  (697).  Es- 
tas no  pueden  ser  realizadas  sino  por  los  justos,  es  decir,  por  los 
sacerdotes.  Son,  pues,  la  primera  manifestación  del  sacerdocio 
común.  Son  tan  necesarias,  que  sin  ellas  la  fe  sería  una  panto- 
mima y  el  sacerdocio  un  mero  nombre.  A  ellas  se  refiere  el  Após- 
tol Santiago  cuando  dice  que  "la  fe  sin  las  obras  está  muerta", 
rechazando  la  doctrina  de  aquellos  según  los  cuales  la  fe  justifica 
sin  las  obras  que  les  son  propias :  "contra  f alsam  opinionem  (dis- 
putat)  eorum,  qui  fidem  sine  operibus  suis  sufficere  putabant; 
cum  Apostolus  non  dicat,  quod  fides  sine  suis  propriis  operibus 
(quia  tune  nec  fides  esset,  cum  "operatio"  arguat  formam  adesse, 
secundum  philosophos),  sed  sine  operibus  legis  justificat"  (698). 
Una  fe  que  no  se  tradujera  en  las  obras  que  le  son  propias,  por 
proceder  de  ella  y  alimentarse  en  ella,  no  sería  verdadera  fe. 
Toda  verdadera  fe  se  traduce  en  obras  de  fe. 

Tenemos  razón  al  decir  que  la  primera  manifestación  de 
todo  sacerdocio,  nacido  y  nutrido  en  la  fe,  son  las  buenas  obras 
del  sacerdote,  es  decir,  la  activación  de  aquello  que  le  dio  el  ser 
y  explica  su  razón  de  ser.  Y  así  como  la  "justificado  requirit  non 
opera  legis,  sed  vivam  fidem,  que  sua  opere  tur  opera",  así  el 
sacerdocio  no  pasa  del  momento  formal  al  funcional  sino  acti- 
vando su  fe,  es  decir,  realizando  obras  de  fe.  Por  consiguiente,  si 
bien  las  obras  no  constituyen  al  justo,  al  sacerdote,  formalmen- 
te considerado,  sin  embargo,  constituyen  su  aspecto  funcional.  He 
aquí  la  primera  razón  por  la  que  hemos  dicho  que  el  sacerdocio 
de  los  fieles  en  su  momento-actividad  es  una  forma  privada  de 
espiritualidad.  Esto  se  hace  más  evidente  si  consideramos  las 
relaciones  que  Lutero  establece  entre  él  y  la  "vocación  terrestre". 

b)    El  sacerdocio  común  y  la    "vocación    terrestre". —  La 


(696)  F  II,  90,  33-35 :  "Opera  legis  non  dicuntur  ea,  que  fiunt  prepara- 
torie  ad  iustificationem  acquirendam,  sed  que  tanquam  suffícientia  per  se 
putantur  esse  ad  iustitiam  et  salutem". 

(697)  F  II,  85. 

(698)  Ibidem. 
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"vocación  terrestre"  es  la  manifestación  más  típica  del  sa- 
cerdocio real  y  de  la  realeza  sacerdotal  considerados  en  su  mo- 
mento-función. Sin  pretensiones  de  tratar  el  tema  con  hondura, 
lo  cual  sería  objeto  de  todo  un  libro,  diremos  acerca  de  él  lo 
principal,  referente  a  nuestro  asunto. 

Como  observa  el  luterano  sueco  G.  WiNGREN  (699)  y  antes 
de  él  K.  Holl  (700),  la  palabra  "Beruf",  inventada  por  Lutero 
para  designar  la  "vocación"  en  sus  diversas  acepciones  (701),  no 
entra  en  sus  escritos  antes  de  1522,  aunque  la  idea  se  encuentra 
en  "Von  der  Freiheit  eines  Christen  Menschen"  y  en  el  Sermón 
"Von  den  guten  Werken"  (1520)  y  aún  antes,  en  el  Sermón  "Von 
der  Taufe"  (1519).  La  expresión  misma  aparece  por  primera  vez 
en  los  "Kirehenpostille"  (1522)  y  tiene,  en  las  obras  del  Refor- 
mador, tres  acepciones  principales.  Ante  todo,  significa  la  pre- 
dicación del  Evangelio,  por  la  que  el  hombre  es  llamado  a  ser 
hijo  de  Dios.  Segundo,  la  llamada  al  oficio  de  predicadores,  co- 
mo acto  de  los  que  llaman.  Finalmente,  designa  los  diversos  ofi- 
cios, como  el  de  zapatero,  etc.,  en  el  sentido  de  1  Cor.  7,  20: 
"unusquisque  in  qua  vocatione  vocatus  est,  in  ea  permaneat"  (702). 
Aquí  hablaremos  del  "Beruf"  (vocatio)  en  la  tercera  acepción. 

Según  WiNGREN,  el  "oficio"  (Beruf)  es  un  estado,  que  en  sí 
mismo  sirve  a  los  demás,  siempre  que  sea  rectamente  ejercido" 
(703).  No  abarca  solamente  el  "Berufsarbeit",  o  profesión,  sino 
también  los  órdenes  biológicos  de  padre,  madre,  etc..  Su  finali- 
dad es  el  servicio  de  los  demás  "omnes  status  huc  tendunt,  ut  aliis 
serviant"  (704). 

Efectivamente,  toda  obra  buena,  toda  obra  entre  los  hom- 
bres está  "in  relatione",  es  una  "relatio  ad  alios".  No  se  da  el 
nombre  aislado,  según  Lutero.  Todos  caen  bajo  la  esfera  del 
Beruf,  del  Stand  o  del  Amt.  En  otras  palabras,  mientras  las  re- 
laciones entre  Dios  y  el  hombre  se  realizan  por  la  fe  y  son  verti- 


(699)  G.  Winchen,  Luthers  Lehre  von  Beruf,  München,  1952,  p.  9. 

(700)  K.  Holl,  Gesamte  Aufsátze  III,  1928,  p.  217. 

(701)  R.  Will,  La  Liberté  Chrétienne,  Strasbourg,  1922,  p.  128. 

(702)  R.  Will,  Ob.  cit.  ibidem. 

(703)  G.  Winchen,  ob.  cit.,  p.  17:  "Ein  Beruf  ist  ein  Stand,  welcher  ¡n 
sich  selbst  andern  Menschen  dient,  sofern  er  recht  ausgeübt  wird". 

(704)  WA  15,  125,  7. 
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cales,  las  relaciones  entre  el  hombre  y  sus  semejantes  se  realizan 
por  el  amor  y  son  laterales.  El  Beruf  se  realiza,  pues,  por  medio 
del  amor,  mas  se  origina  en  la  condición  del  "simul  justus  et  pee- 
cator".  Como  enseña  el  mismo  Lutero,  el  hombre  vive  "spiritu 
in  paradiso  gratiae  et  pacis,  carne  in  térra  operis  et  crucis"  (705). 
Por  cuanto  el  justo  es,  por  un  lado,  un  esclavo  sujeto  a  la  ley  de 
la  concupiscencia  invencible,  debe  trabajar,  realizar  buenas  obras, 
no  con  fines  teológicos  de  justificación,  sino  con  fines  ascéticos  de 
mortificación.  Ahora  bien,  resulta  que  toda  obra  buena  tiene  en 
esta  tierra  una  dirección  lateral,  como  hemos  dicho.  De  ahí  que 
toda  obra  buena  y,  en  suma,  toda  vocación  terrestre,  todo  oficio, 
repercute  en  bien  de  los  demás.  Sólo  es  digna  si  está  guiada  por 
el  amor,  porque  solo  entonces  imita  a  Cristo,  que  no  solamente 
es  sacramentum  de  nuestra  salud,  sino  también  exemplum  de 
nuestra  santificación. 

Mas,  puesto  que  tiene  por  objeto  hacer  guerra  a  la  concupis- 
cencia, la  vocación,  la  profesión,  el  oficio,  se  mueven  en  el  ám- 
bito de  la  ley.  "Aquí  — dice  Lutero —  (es  decir,  en  lo  externo), 
bien  seas  un  predicador,  bien  seas  autoridad  civil,  esposo,  maes- 
tro, alumno,  aquí  no  hay  tiempo  alguno  para  oír  el  evangelio  si- 
no la  ley:  es  aquí  donde  puedes  ejercer  tu  oficio"  (706).  Toda 
obra  externa  se  reduce  a  la  categoría  de  vocación,  aún  la  predi- 
cación del  Evangelio,  pues  también  élla  se  origina  en  la  situación 
del  hombre  pecador,  que  necesita  un  pregonero  de  la  palabra 
salvadora;  también  élla  se  ejerce  por  amor  del  prójimo  y  tiene 
como  finalidad  su  servicio. 

En  este  momento  funcional  del  sacerdocio  común  vuelve  a 
aparecer  la  igualdad  de  todos  los  cristianos.  Todos  ellos,  poseedo- 
res de  la  misma  fe,  sujetos  de  los  mismos  derechos,  han  recibido 
de  Dios  una  "vocación  concreta"  que  no  difiere  de  las  demás,  pues 
todas  ellas  tienen  el  mismo  origen,  se  ejercen  por  el  mismo  me- 
dio y  se  encaminan  a  la  misma  finalidad. 


(705)  WA  40/1,  469,  26-27. 

(706)  WA  40/1,  210,  16-18:  "Hier  seist  du  nun  Prediger,  Obrigkeit, 
Ehegatte  Lehrer,  Schüller  hier  ist  keine  Zeit  das  Evangelium  zu  horen,  son- 
dern  das  Gesetz,  hier  magst  du  diñen  Beruf  ausüben"  (Trad.  de  G.  Wincren, 
ob.  cit.,  p.  29). 
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Aun  así,  el  monje  agustino  distingue  los  oficios  que  respon- 
den a  una  auténtica  vocación  de  Dios  y  los  que  provienen  de  una 
arbitrariedad  del  hombre,  y,  por  lo  mismo,  son  malos.  Entre  és- 
tos están  los  votos  monásticos.  En  el  Tratado  "De  Votis  monas- 
ticis"  considera  los  votos  como  algo  malo:  no  se  los  debería  hacer 
y  si  se  los  ha  hecho,  habría  que  abandonarlos,  como  se  abandona 
el  voto  de  matar,  etc..  Ir  en  busca  de  los  claustros  es  escapar  a 
la  voluntad  de  Dios,  que  ha  asignado  a  cada  uno  su  oficio  allí 
en  el  sitio  que  vive,  en  su  medio,  rodeado  de  su  ambiente. 
R.  Will,  que  a  su  vez  aduce  a  Kóstlin,  comenta  que  "se  puede 
ser  perfectamente  independiente  del  mundo  y,  sin  embargo,  cum- 
plir el  deber  en  el  puesto  que  Dios  nos  asigna  en  este  mundo. 
Lutero  reclama  el  trabajo  concienzudo  en  las  condiciones  profe- 
sionales, en  las  órdenes  de  la  vida  natural  que  son,  sin  embargo, 
instituciones  divinas,  a  saber,  en  la  familia,  en  el  Estado,  en  la 
Iglesia,  la  vocación  terrestre"  (707). 

El  Reformador  rechaza  la  distinción  entre  mandamientos  y 
consejos  evangélicos  como  algo  contrario  a  la  voluntad  de  Dios 
y  como  opuestos  al  espíritu  de  igualdad  que  debe  reinar  entre 
todos  los  cristianos.  No  se  puede  hacer  sujetos  de  los  mandamien- 
tos a  unos  y  sujetos  de  los  consejos  a  minorías  privilegiadas.  "El 
hecho  de  cumplir  su  deber  en  el  dominio  de  la  vocación  terrestre 
constituye  el  punto  culminante  de  la  vida  cristiana  y  representa  la 
única  manera  de  agradar  a  Dios".  Destruye,  pues,  el  dualismo  de 
vida  activa  y  contemplativa  y  reduce  toda  la  vida  cristiana,  en 
sus  diversas  manifestaciones,  a  actividad,  a  vida  activa. 

Así,  pues,  entre  los  estados  injustos,  inventados  por  los  hom- 
bres y  contrarios  a  la  voluntad  de  Dios  está  el  monástico.  Más  aún, 
los  de  Papa,  obispo,  sacerdote,  monje,  son  estados  de  pecado  in- 
mediatos al  latrocinio,  al  fraude  y  a  la  prostitución  (708).  En  con- 
traposición con  ellos  están  los  estados  justos,  las  vocaciones  que 
tienen  su  origen  en  Dios  mismo.  Entre  estos  enumera  el  matri- 
monio, el  oficio  de  siervos,  señores,  señoras,  etc.  En  su  escrito  de 


(707)  R.  Will,  La  Liberté  Chrétiennc,  Strasbourg,  1922,  p.  143.  Cf. 
Koestlin  Luthers  Theologie,  II,  p.  331,  332. 

(708)  WA  X/I,  1,  317,  21-24. 
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1526,  "Ob  Kriegsleute  auch  im  seligen  Stande  sein  konnen".  (Si 
los  soldados  pueden  estar  en  estado  de  santidad),  contesta  que  la 
vida  de  los  soldados  es  un  servicio  de  amor  y  una  verdadera  vo- 
cación (Beruf)  (709). 

En  concreto,  Lutero  distingue  el  régimen  civil  y  el  régimen 
espiritual  (Geistliches  und  weltliches  Regiment).  El  régimen 
espiritual  se  rige  por  medio  de  la  palabra;  el  civil,  en  cambio,  por 
medio  de  la  espada,  pero  ambos  se  encaminan  a  procurar  la  jus- 
ticia de  los  particulares  (710).  En  cuanto  al  régimen  civil,  dis- 
tingue la  policía  (príncipes)  y  la  economía  (padres  de  familia). 
Sobre  ellos  se  edifica  la  "jerarquia"  de  la  Iglesia.  Así,  pues,  fa- 
milia, Estado  e  Iglesia  son  los  tres  aglutinantes  de  los  diversos  es- 
tados, de  los  diversos  oficios  o  vocaciones  terrestres  del  reino 
sacerdotal. 

Una  triple  relación  existe  entre  los  dos  primeros:  dos  ver- 
ticales y  una  horizontal.  Las  verticales  pueden  mirarse  del  lado 
de  Dios  y  del  lado  del  hombre.  Mirados  desde  el  lado  de  Dios, 
tanto  el  régimen  espiritual  como  el  civil  se  ejercen  por  amor, 
como  hemos  dicho,  y  se  manifiestan  como  vocación  de  Dios.  Mi- 
rados desde  el  lado  del  hombre,  tanto  en  el  caso  del  régimen  es- 
piritual como  en  el  del  temporal,  gracias  al  ejercicio  de  la  voca- 
ción, los  hombres  reciben  unos  dones  de  Dios.  Pero  también  se 
da  una  relación  horizontal :  cuando  el  hombre  no  piensa  en  lo 
que  recibe  sino  en  lo  que  debe  hacer,  cumpliendo  su  oficio  se- 
gún la  voluntad  de  Dios.  En  tal  caso,  observa  G.  Wingben,  "el 
oficio  es  ley  y  precepto,  una  concreción  del  mandamiento  de 
Dios  hecho  justamente  al  hombre..."  (711).  En  este  mismo  sentido, 
siendo  ley  y  estando  la  ley  ordenada  a  dominar  al  hombre  de  pe- 
cado, el  oficio  se  relaciona  con  el  bautismo,  que  debe  acontecer 
todos  los  días,  hasta  la  muerte :  "De  ahí  que  — dice  Lutero —  Dios 
ha  establecido  diversos  estados,  en  los  que  se  debe  ejercitarse  y 


(709)  WA  XIX,  657  23.27. 

(710)  WA  XIX,  629,  17-28. 

(711)  G.  Wingren,  Luthers  Hehre  von  Beruf,  München,  1952,  pp.  30-31: 
"der  Beruf  est  ja  Gesetz  und  Befehl  eine  Koncretion  des  Gebotes  Gottes  ge- 
rade  an  den  Menschen...". 
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aprender  a  padecer  y  morir"  (712).  Cada  oficio  tiene  su  cruz,  pues 
no  se  ordena  al  que  lo  ejerce,  sino  a  los  demás.  El  oficio  tiene, 
en  último  término,  un  valor  penitencial. 

Imposible  desarrollar  aquí  todo  o  al  menos  lo  principal  de 
la  doctrina  luterana  acerca  de  la  profesión.  Las  anotaciones  que 
acabamos  de  hacer  no  pueden  darnos  sino  una  vista  de  conjunto 
muy  deficiente.  Sin  embargo,  no  quedan  sin  expresarse  los  vec- 
tores del  pensamiento  luterano  sobre  el  particular:  a)  La  noción 
de  oficio;  b)  La  reducción  de  todos  los  oficios  a  la  categoría  de 
vocación;  c)  La  equiparación  del  régimen  espiritual  y  del  régimen 
civil. 

No  hay  duda  que  Lutero  ha  sufrido,  sobre  todo  en  este  punto, 
la  influencia  de  Tauler.  También  el  místico  alemán  dice  que  ha- 
cer la  cocina  puede  ser  más  digno  que  orar  (713).  El  Reformador 
decía  que,  si  no  fuera  sacerdote,  con  gusto  haría  calzado  (714). 
Zapateros,  agricultores,  panaderos,  todos,  al  cumplir  las  activida- 
des de  su  oficio,  realizan  obras  verdaderamente  sacerdotales:  "un 
zapatero,  un  herrero,  un  labrador,  tienen  cada  uno  su  oficio  y  la 
función  de  su  profesión  y,  sin  embargo,  todos  son  igualmente  sa- 
cerdotes y  obispos  y  cada  uno  debe,  gracias  al  cumplimiento  de 
su  oficio  o  función,  tornarse  útil  y  caritativo,  a  fin  de  que  las 
múltiples  ocupaciones  concurran  a  un  fin  común,  para  el  mayor 
bien  del  alma  y  del  cuerpo,  a  semejanza  de  los  miembros  del 
cuerpo,  que  se  vuelven  cada  uno  de  ellos  útiles  a  los  demás"  (715). 
La  santificación  del  propio  oficio  alcanza  de  este  modo  una  re- 
percusión social,  que  es  su  finalidad  propia  y  específica. 

Max  Weber  va  demasiado  lejos  si  pretende  que  el  protestan- 


(712)  WA  II,  734,  14-33.  "Darum  hat  Gott  viele  verschiedene  Stande 
eingcsetzt,  in  welchen  man  sich  üben  solí  und  lehren  solí,  zu  leiden  und  su 
sterben". 

(713)  "Es  sey,  dasz  ein  frow  irs  hausz  wart  oder  pfleg  oder  des 
hauszgesinds  oder  was  wercks  es  sey,  da  ergibt  dich  Gott  und  misz  im  alze- 
mal"  (Cit.  por  R.  Will,  ob.  cit.,  p.  145). 

(714)  "Were  ich  nit  Priester,  ich  nemm  es  für  ein  grosz  ding,  dasz  ich 
künd  schuchen  mache...  ich  weisz  einen  der  aller  hbchsten  freund  Gottes,  der 
fragt  unsern  herrn,  ob  er  das  übergehen  solí  und  in  die  kirchen  geen  sitaen". 
(Cita  por  R.  Will,  Ob.  cit.,  ibidem). 

(715)    Manifiesto,  AU  88. 
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tismo  en  general,  y  en  especial  Lutero,  han  inventado  esta  idea  de 
la  vocación  terrestre  (716).  El  mismo  Reformador  parte  de  1  Cor. 
7,  20,  como  hemos  hecho  notar  al  comienzo.  Además,  San  Pablo 
desarrolla  esta  idea  en  1  Cor.  11,  31  en  la  célebre  frase:  "sive  ergo 
manducatis,  sive  bibitis,  sive  aliud  quid  facitis,  omnia  in  glo- 
riam  Dei  facite".  L.  Brentano  tiene  razón  al  negar  que  haya  sido 
Lutero  el  primero  en  santificar  doctrinariamente  la  vida  activa  y 
diaria  (716  a).  R.  Will,  que  se  adhiere  a  la  tesis  de  Weber,  nom- 
bra a  San  Basilio,  que  había  exigido  a  sus  monjes  añadir  el  tra- 
bajo profano  a  la  vida  contemplativa.  San  Agustín  escribió  su 
tratadito  sobre  el  trabajo  de  los  Monjes  (717).  Santo  Tomás  tie- 
ne el  Tratado  "De  opere  manuali"  (718).  San  Buenaventura  ala- 
ba el  trabajo  manual.  Recuérdese  la  conducta  del  Apóstol,  que 
se  gloriaba  de  ganar  su  sustento  con  el  trabajo  de  sus  propias 
manos.  En  la  Edad  Media,  ¿acaso  no  encontramos  al  monje  agri- 
cultor? El  monje  copista  fue  una  de  las  particularidades  del  tra- 
bajo monacal  de  entonces.  Sin  embargo,  no  podemos  menos  de 
confesar  con  J.  Messer  que  la  doctrina  de  la  profesión,  en  el 
sentido  del  trabajo  como  cumplimiento  de  la  voluntad  de  Dios, 
tanto  en  la  vida  personal  como  en  la  comunitaria,  recibió  con  el 
protestantismo  una  significación  más  pródiga  en  consecuen- 
cias (719). 

Según  M.  Weber,  el  monje  occidental  es  el  primer  hombre 
que  lleva  una  vida  racional,  es  decir,  el  primer  tipo  de  hombre 
que  vive  exactamente  según  el  orden  establecido.  Pero  este  "hom- 
bre tipo",  durante  la  Edad  Media,  se  limita  al  círculo  monacal 
(auf  die  Kreise  des  Mónchtums  beschránkt),  y  sólo  desde  la  Re- 
formación trasciende  a  la  vida  cultural,  pues  con  la  negación  de 
los  consejos  evangélicos  por  Lutero,  cae  la  distinción  entre  la 
ascética  extramundana,  monacal  y  la  ascética  secular.  Sebas- 
tian Frank  puede  expresar  el  sentido  de  la  Reforma  con  estas 


(716)  J.  Messneh,  Die  Soziale  Frage,  Innsbruck  Wien-München,  1938, 
p.  19-20. 

(716a)  L.  Bretano,  Die  Anfange  des  Kapitalismus,  1916,  app.  III,  p.  134. 

(717)  Cf.  PL.  40,  547  ss. 

(718)  Quaest.  Quodl.  VII  de  opere  manuali,  aa.  17  y  18. 

(719)  J.  Messner,  Ob.  cit.,  p.  20. 
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palabras:  "crees  que  has  sido  entronado  al  convento:  cada  uno 
debe  ser  ahora  un  monje,  a  lo  largo  de  toda  su  vida". 

Parece  ser  que  R.  Will  tiene  razón  cuando  dice  que  la  ori- 
ginalidad de  Lutero  no  está  sólo  en  la  santificación  de  la  vida 
profesional,  sino  principalmente  en  haber  destruido  el  dualismo 
entre  la  vida  activa  y  la  vida  contemplativa.  Mas  ¿puede  decirse 
que  esto  es  una  ganancia?  Dios  da  a  cada  uno  su  don  y  con  el 
mismo  fundamento  con  que  se  defiende  la  vida  activa  del  cristiano 
en  el  mundo  se  debe  alabar  la  vida  del  contemplativo,  o  la  del 
religioso  que  renuncia  del  todo  a  la  posesión  de  los  bienes  pre- 
sentes, para  entregarse  sin  reparos  al  servicio  de  Dios  y  de  su 
prójimo.  San  Pablo  ofrece  suficientes  razones  para  ello.  Por  le 
que  toca  a  los  católicos,  todos  conocemos  las  enseñanzas  del  Ma- 
gisterio, según  las  cuales,  la  virginidad  es  superior  a  la  vida  ma- 
trimonial, etc.. 

c)  El  sacerdocio  común  y  el  culto. —  Después  de  haber 
hablado  de  las  obras  buenas,  como  primera  expresión  del  sa- 
cerdocio común  funcionalmente  considerado,  y  de  la  vocación 
terrestre,  como  modalidad  que  revisten  aquéllas,  vamos  a  ha- 
blar de  un  aspecto  mucho  más  sacral,  en  donde  los  fieles  ejercen 
su  sacerdocio,  a  saber,  del  culto. 

La  primera  tendencia  de  Lutero  en  este  asunto  puede  ex- 
presarse con  la  palabra  "simplificación".  Una  simplificación  del 
"mecanismo  cultual",  reduciéndolo  a  sus  líneas  evangélicas,  con 
el  predominio  de  la  Palabra.  El  Reformador  no  llegó  a  ello  a 
partir  de  una  disposición  mística,  como  Eckart,  Tauler,  Suso, 
Ruysbroeck,  Gerhard  Naghel,  etc.,  atormentados  todos  ellos  por 
lo  que  R.  Will  llama  la  "recherche  de  l'espace  vide".  Aunque 
Lutero  gustaba  de  los  místicos  y  se  inspiró  altamente  en  Tauler 
y  en  la  "Deutsche  Theologie",  era  sobre  todo  un  hombre  de  ac- 
ción, una  personalidad  religiosa  impetuosa,  y  la  "desnudez"  de 
su  culto  se  debe  mucho  más  a  los  principios  directores  de  su 
evangelio:  esos  principios,  reduciendo  todas  las  relaciones  entre 
Dios  y  el  alma  a  posturas  interiores,  le  habían  dictado  los  prin- 
cipios litúrgicos. 

Llega  Lutero  a  decir  que  el  verdadero  culto,  el  culto  razona- 
ble y  agradable  a  Dios  consiste  en  llevar  una  vida  honesta  y  justa, 
en  cumplir  los  deberes  profesionales  y  en  ofrecer  su  cuerpo  como 
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sacrificio  viviente  a  Dios.  (Cf.  Op.  Lat.  IV,  95,  96).  En  esta  vía 
de  simplificación,  Lutero  dirigió  su  atención  principalmente  a 
la  Misa.  Como  observa  A.  Kirchgassner  en  un  reciente  estudio 
sobre  "La  reforma  de  la  Misa  por  Lutero",  tres  eran  los  abusos 
que  quería  corregir:  la  Misa  privada,  la  abundancia  de  ceremo- 
nias, oraciones  y  leyendas  y  el  estipendio  (720).  Su  principio  di- 
rector fue  enunciado  hace  algunas  páginas:  "Missa,  quanto  vici- 
nior  et  similior  primae  omnium  missae,  quam  Christus  in  coena 
fecit,  tanto  christianior"  (721). 

El  centro  de  todo  había  de  ser  la  Palabra.  Se  lamenta  el  Re- 
formador del  olvido  en  que  se  la  tiene  en  las  Misas  de  su  tiem- 
po:  "Videmus...  quam  grande  ira  Dei  factum  sit,  ut  vera  testa- 
menti  hujus  nos  caelarent  impii  doctores  atque  per  hoc  ipsum  fi- 
dem  extinxerunt,  quantum  in  eis  fuit"  (722).  Si  rechaza  la  Misa 
privada  es  justamente  por  creer  que  en  ella  no  hay  consagración 
válida,  puesto  que  queda  perdido  el  sentido  del  sacramento  (722  a). 
Su  pensamiento  se  expresa  claramente  en  estas  palabras :  "recte 
¡taque  dixi  totam  virtutem  missae  consistere  in  verbis  Christi,  qui- 
bus  testatur  remissionem  peccatorum  donari  ómnibus,  qui  cre- 
dunt  corpus  ejus  tradi  et  sanguinem  ejus  fundi"  (723).  Por  la 
misma  razón  cree  que  en  la  Misa  de  los  "papistas"  a  nadie  se 
da  el  sacramento,  pues  ellos  esconden  la  palabra  y  dan  solamente 
la  forma,  i  Esto  es  espantoso!  — se  lamenta —  (724). 

Por  demás  está  decir  que  esta  simplificación  y  la  centraliza- 
ción de  la  Misa  en  la  palabra  se  encamina  a  la  panificación  de 
la  asamblea.  El  culto  debe  dejar  de  ser  una  acción  exclusiva  del 
sacerdote  oficial  y  una  práctica  meritoria,  pero  pasiva  de  los  fie- 
les. En  adelante,  debe  ser  la  misma  asamblea  sacerdotal  quien 
administre  el  patrimonio  de  gracias  divinas.  "La  asamblea  — dice 
el  luterólogo  R.  Will —  es  el  medio  cultual  y  el  hecho  de  que  en 


(720)  A.  von  Kirchcassner,  liiithers  Messreform,  "Liturgisches  Jahr- 
buch,  Aschendorff  Münster,  12.  Jahr-Heft  1.  (1962),  p.  32). 

(721)  CB,  Ed.  O.  Ciernen,  Berlín,  1950,  I,  456. 

(722)  CB,  Ed.  cit.,  I,  452. 

(722a)  J.  Kirchcassner,  Ob.  cit.,  p.  33. 

(723)  Ib.,  p.  449. 

(724)  Von  Ordung  Gottesdienst,  Ed.  O.  Ciernen,  II.  325. 
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ciertas  comarcas,  los  fieles,  al  celebrar  la  cena,  canten  todavía  las 
palabras  de  la  institución,  prueba  que  se  ha  tenido  conciencia  de 
este  derecho  sacerdotal  de  la  comunidad"  (725). 

Con  miras  a  una  mayor  participación  de  la  comunidad,  Lu- 
tero  pide  que  se  celebre  el  culto  de  cara  al  pueblo.  "En  la  Misa 
rectamente  celebrada...  no  debería  permanecer  el  altar  de  ese 
modo  (como  en  su  tiempo)  y  el  sacerdote  debería  volverse  siempre 
al  pueblo,  como  sin  duda  lo  hizo  Cristo  en  la  última  cena"  (726). 

En  cuanto  a  la  lengua,  califica  de  "vitium"  el  que  se  lea  en  la- 
tín la  Epístola  y  el  Evangelio,  "quae  vulgo  non  intelligitur"  (727). 
En  su  "Sermón  acerca  del  N.  Testamento,  es  decir,  acerca  de  la 
santa  Misa",  dice:  "quiera  Dios  que  nosotros,  alemanes,  leamos  la 
Misa  en  alemán  y  cantemos  las  palabras  celestiales  más  excelsas 
que  todas  las  demás"  (728).  Mas  no  quiere  que  se  abandone  total- 
mente el  latín.  Si  por  él  fuera,  que  se  lea  la  Misa  en  hebreo,  grie- 
go, latín;  que  los  jóvenes  se  familiaricen  con  esas  lenguas,  para 
que,  cuando  vayan  a  tierras  en  que  no  se  conoce  el  alemán,  pueden 
hablar  de  las  cosas  divinas  en  lengua  latina..."  (729). 

Ahora  bien,  la  participación  propiamente  dicha  no  consiste 
en  una  actuación  mayor  o  menor  en  el  canto  y  la  oración.  La 
única  verdadera  manera  de  participar  de  la  Misa  es  la  fe:  "La 
esencial  participación  de  los  fieles  — comenta  A.  Kirchassner — 


(725)  R.  Will,  Le  Cuite,  t.  I,  París,  1925,  p.  251,  cit.  a  Rendorff,  Die 
Geschichte  des  Christlichen  Gottesdiens  unter  d.  Geschichsp.  d.  liturg.  Erbfolge, 
1914,  p.  11. 

(726)  Deutsche  Messe,  ed.  Ciernen  III,  301  (cit.  por  Kirchgassner,  ob. 
cit.,  p.  37) :  "In  der  rechten  Messe  unter  eitel  Christen  müste  der  Altar  nicht 
so  bleiben  und  der  Priester  sich  immer  tum  Volk  kehren,  wie  ohn  Zweifel 
Christum  in  Abendmahl  petan  hat". 

(727)  Formula  Missae  et  Communionis,  1523,  ed.  O.  Ciernen,  II,  428. 

(728)  Sermón  Von  dem  Neuen  Testament,  das  ¡st  von  der  heiligen  Messe, 
WA  VI,  362:  "Wollt  Gott,  dass  wir  Deutschen  Messe  su  deutsch  lesen  und 
die  heimlichsten  Vort  aufs  allerhochst  sengen". 

(729)  Deutsche  Messe,  Ed.  O.  Ciernen,  III,  296:  "Denn  ich  volite  gerne 
solche  jugend  und  leute  aufziehen,  die  auch  in  fremden  Landen  kónnten 
Cristo  nutre  sein  und  mit  den  Leuten  reden,  dass  nicht  uns  ginge  wie  den 
Waldensern  in  Bohemen,  die  ihren  Glauben  und  ihre  eigene  Sprache  so 
gengen  habn,  dass  sie  mit  niemand  konnen  verstandlich  und  deutlich  reden, 
er  lerne  denn  «uvor  ihre  Sprache". 
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consiste  para  él,  en  el  acto  de  fe"  (730).  La  fe  es  todo,  porque  la 
Palabra  es  todo,  como  hemos  repetido  a  lo  largo  de  éste  estudio. 
"Nulla  re  magis  opus  est  esse  missas,  quam  ut  ipsa  verba  (sel.  con- 
secrationis)  sedulo  et  plena  fide  meditentur,  quod  nisi  fecerint, 
frustra  alia  omnia  fecerint"  (731).  Apoderarse  de  la  Palabra  por 
medio  de  la  fe,  he  ahí  la  verdadera  participación,  he  ahí  también 
la  verdadera  comunión.  Aunque  el  Reformador  había  hecho  una 
amplia  defensa  de  la  comunión  bajo  las  dos  especies,  parece  que 
ello  no  se  debió  sino  a  su  afán  polémico,  pues  en  un  sermón  de 
1522  dirá :  "(la  comunión)  está  mil  veces  más  en  las  mismas  pa- 
labras que  en  las  formas  del  sacramento;  sin  la  Palabra,  el  sacra- 
mento no  es  sacramento,  sino  una  burla  que  se  hace  a  Dios"  (732). 

El  afán  de  hacer  de  la  Palabra  el  centro  del  culto  y  de  la  fe  el 
único  modo  de  participar  de  él,  unido  a  ciertas  circunstancias  ex- 
ternas, convirtió  el  culto  luterano  en  un  culto  predominantemen- 
te pedagógico.  En  efecto,  el  Reformador  se  encontró  con  un  pue- 
blo ignorante,  que  apenas  si  conocía  los  misterios  de  Dios.  En  sus 
visitas  a  las  Iglesias  de  Sajonia,  iniciadas  en  1526,  se  dedicó  más 
bien  a  evangelizar.  De  ahí  que  el  culto  mismo  se  convirtiera  en 
una  instrucción,  con  menoscabo  de  la  oración.  En  adelante  fue, 
sobre  todo,  el  aspecto  instrucción  el  que  se  atendió  para  el  ejer- 
cicio del  sacerdocio  común.  Sería  interesante  seguir  la  aplicación 
del  sacerdocio  universal  en  las  iglesias  luteranas  y  en  el  protes- 
tantismo en  general.  Sin  embargo,  y  aunque  poseemos  los  materia- 
les para  ello,  esto  escapa  a  nuestro  estudio.  Nos  contentamos, 
pues,  con  lo  dicho  acerca  del  aspecto  funcional  del  sacerdocio 
común. 

Hasta  ahora  lo  hemos  caracterizado  como  una  forma  derivada 
de  espiritualidad,  que,  expresado  con  otras  palabras,  podría  decir- 
se "activación"  de  la  fe  personal.  Eso  es  el  sacerdocio  universal 


(730)  Kirchgassner,  ob.  cit.,  p.  39:  "Die  wesentliche  Teilnahme  der 
Glaubigen  besteht  für  ihm  in  Akt  des  Glaubens". 

(731)  CB,  ed.  O.  Ciernen,  I,  449. 

(732)  Von  beider  Gestalben  des  Sakraments  zu  nehmen,  1522,  ed.  O. 
Ciernen,  II,  325 :  "denn  es  liegt  tausend  mal  mehr  an  denselben  Worten  denn 
an  den  Sakrament  nicht  ein  Sakraments,  und  ohn  solche  Wort  ist  das 
Sakrament  nicht  ein  Sakrament,  sondern  ein  spott  für  Gott". 
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en  su  momento  funcional,  según  Lutero :  una  activación  de  la  fe 
personal  en  presencia  de  la  Palabra,  primero  por  medio  de  las 
buenas  obras,  luego  por  la  santificación  de  la  vocación  terrestre, 
que  no  son  sino  las  mismas  buenas  obras  organizadas  en  un  plan, 
y  finalmente,  el  ejercicio  del  culto. 

2. — El  sacerdocio  común  como  verdadera 
mediación  sacerdotal. 

A  pesar  de  que  el  sacerdocio  de  los  fieles,  funcionalmente 
considerado,  es,  sobre  todo,  una  forma  privada  de  espiritualidad, 
no  por  eso  deja  de  manifestarse,  al  menos  en  ciertos  casos,  como 
una  verdadera  obra  de  mediación.  Mediación  y  caridad  fraterna, 
tales  son  los  aspectos  que  muestran  al  fiel  "entre"  Dios  y  sus  seme- 
jantes. 

a)  El  sacerdocio  común  es  una  verdadera  mediación. —  El 
sacerdocio,  dice  Lutero,  nos  hace  dignos  para  entrar  a  la  pre- 
sencia de  Dios  e  interceder  por  los  demás :  "für  andere  zu  bit- 
ten".  De  este  modo,  el  creyente  entra  en  la  categoría  de  verdadero 
sacerdote,  pues  sólo  éste  puede  ponerse  en  la  presencia  de  Dios 
y  suplicar"  (für  gottis  augen  zu  stehen  und  bitten).  Parece  que 
R.  Will  se  equivocó  al  ver  en  estas  expresiones  tan  sólo  un  "sím- 
bolo" de  grandeza  del  cristiano  y  na  una  verdadera  media- 
ción (733). 

Se  podría  objetar  que  a  propósito  de  la  Misa,  por  ejemplo, 
niega  la  posibilidad  de  aplicar  sus  intenciones  por  los  demás.  Sin 
duda,  pero  la  aplicación  que  niega  se  refiere  tan  sólo  a  la  misa 
como  sacrificio.  Si  no  es  posible  aplicar  la  misa  como  sacrificio, 
esto  se  debe  a  que  no  es  sacrificio  sino  promesa,  y  es  imposible 
aceptar  una  promesa  en  nombre  de  otro,  según  dice.  En  cambio, 
es  perfectamente  aplicable  en  cuanto  a  su  aspecto  oración:  "ora- 
tionem  possum  extendere  in  quotquot  voluero,  Missam  nemo  acci- 
pit  nisi  qui  per  ipsum  credit  et  tantum  quantum  credit..."  (734). 
Esta  interpretación  se  refuerza  con  un  texto  del  tratado  sobre  la 


(733)  R.  Wili..  La  Liberté  Chretienne,  Strasbourg,  1922,  p.  137. 

(734)  CB,  WA  VIII,  415. 
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abrogación  de  la  Misa  privada.  Los  cristianos,  por  sí  mismos,  sin 
la  mediación  de  ningún  sacerdote  oficial,  se  acercan,  enseñados  por 
Dios  mismo,  pudiendo  luego  mediar  y  enseñar  a  los  que  aún  no 
son  sacerdotes,  es  decir,  cristianos:  "qui  ipsi  (sel.  christiani)  per 
sese  accedunt  a  deo  docti,  deinceps  mediare  et  docere  potentes 
eos,  qui  nondum  sacerdotes,  id  est  nondum  christiani  sunt.  Atque 
ita  sacerdotium  Novi  Testamenti  prorsus  sine  personarum  respec- 
tu  regnat  communiter  in  ómnibus  spiritu  solo"  (735).  En  este 
texto  no  sólo  se  nombra  la  mediación,  sino  que  se  explica  el  se- 
gundo aspecto  de  su  realización,  a  saber,  la  enseñanza :  interceder 
por  los  otros  y  enseñarles  la  palabra  de  Dios. 

Esta  mediación  se  ejerce  primariamente  frente  a  los  paganos. 
De  tal  manera  urge  frente  a  ellos,  que  puede  ejercer  su  sacerdocio 
aun  sin  mandato  de  la  comunidad,  pues  se  trata  de  un  caso  de  ne- 
cesidad (736).  Pero  ni  siquiera  entonces  se  inspira  en  un  espíri- 
tu jerárquico  de  superioridad,  sino  únicamente  en  la  caridad : 
"porque  en  tal  caso,  por  amor  fraterno,  mira  el  cristiano  la  mi- 
seria extrema  de  las  pobres  almas  corrompidas,  y  no  espera  que 
se  le  dé  orden  ni  carta  de  nominación  de  los  príncipes  ni  de  los 
obispos...".  Todo  el  aspecto  funcional  del  sacerdocio  está  inspi- 
rado, pues,  por  la  caridad,  con  la  misma  intensidad  que  el  as- 
pecto formal  lo  está  por  la  fe.  El  ejercicio  de  la  caridad  es  la  se- 
gunda manifestación  común  y  concreta  del  sacerdocio  común  co- 
mo bien  para  los  demás. 

b)  El  sacerdocio  común,  ejercicio  de  la  caridad  fraterna. — 
Si  la  fe  nos  asimila  a  Cristo  como  "sacramentum",  el  amor 
nos  une  a  él  como  "exemplum".  "El  es  nuestro  ejemplo  — dice 
Lutero  — y  el  modelo  que  debemos  seguir,  llegando  a  asemejarnos 
a  él,  vistiéndonos  de  las  mismas  virtudes  que  él  viste"  (737).  "La 
fe  te  trae  y  te  da  a  Cristo  en  propiedad;  el  amor  te  da  a  ti  mis- 
mo y  todo  lo  que  tú  tienes  al  prójimo...".  "La  fe  y  el  amor  son 
toda  la  esencia  del  cristiano,  como  lo  he  dicho  con  frecuencia.  La 
fe  recibe,  el  amor  dá.  La  fe  lleva  el  hombre  a  Dios,  el  amor  trae 
Dios  al  hombre.  Por  medio  de  la  fe  el  cristiano  se  deja  beneficiar 


(735)  CB,  WA  VIII,  415. 

(736)  Dass  eine  christliche   Versamlung,  ed.   Labor  es  Fides,  p.  85-86. 

(737)  WA  X/I,  2,  15,  21  ss. 
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por  Dios,  por  medio  del  amor  el  mismo  beneficia  al  hombre" 
(738).  Esto  nos  muestra  la  trabazón  íntima  que  existe  entre  la  fe 
y  el  amor,  entre  el  momento-receptividad  y  el  momento-acción  del 
cristianismo,  entre  el  momento-formal  y  el  momento-funcional  del 
sacerdocio  común.  En  ninguna  parte  ha  desarrollado  mejor  estas 
ideas,  estas  íntimas  vinculaciones  que  en  el  Sermón  de  las  Bue- 
nas Obras  (739). 

Siguiendo  la  línea  de  la  libertad  cristiana  dice,  en  otro  lu- 
gar, que  paralelamente  a  como  el  hombre  endiosado  (gottformige) 
recibe  todo  de  Dios  en  Jesucristo,  él  mismo  se  constituye  en  Dios 
para  los  otros,  a  través  de  sus  bondades...  Hijos  de  Dios  por  me- 
dio de  la  fe,  que  nos  hace  herederos  de  todos  los  dones  divinos, 
somos  dioses  por  medio  del  amor,  que  nos  convierte  en  bienhe- 
chores de  nuestros  semejantes"  (740). 

Lutero  descubre  un  nuevo  aspecto  de  la  entrega  sacerdotal  a 
los  demás  cuando  le  da  como  distintivo  el  "desinterés".  Sin  des- 
cribir lo  que  el  amor  desinteresado  supone  para  la  teología  lute- 
rana de  la  cruz  y  del  dolor,  en  la  que  subrayará  la  necesidad  de 
"que  el  hombre  se  vuelva  impasible  en  la  dicha  y  la  desdicha, 
frente  a  la  vida  y  la  muerte,  cara  al  honor  y  el  deshonor",  en  el 
aspecto  funcional  del  sacerdocio  común  se  despliega  como  un  don 
que  no  espera  recompensa  humana :  "el  hombre  cristiano,  que  vi- 
ve de  la  confianza  en  Dios,  sabe  todas  las  cosas,  es  capaz  de  todas 
las  cosas,  se  hace  fuerte  para  determinarse  a  todas  las  cosas  gus- 


(738)  Evangelium  von  den  10  Aussatzigen.  1521.  WA  VIH,  355,  20  ss: 
"Nun  ist  GIr.uben  und  Liebe  das  ganze  Wesen  eines  Christenmenschen,  wie 
ich  oft  gesagt  habe.  Der  Glaube  emfángt,  die  Liebe  giot.  Der  Glaube  bringt 
den  Mensrhenzu  Gott,  die  Liebe  bringt  ihn  zu  den  Mensehen.  Durrh  den 
Glanben  l'ásst  er  sich  wohl  tun  von  Gott,  duch  die  Liebe  tut  er  wohl  den 
Mensehen". 

(739)  Sermón  Von  den  Guien  Werhen,  WA  VI,  196-276.  Para  un  aná- 
lisis de  esta  obra,  ef.  R.  Will,  La  Liberté  Chrétienne,  etude  sur  le  prineipe 
de  la  Pieté  ehez  Luther,  Strasbourg,  1922,  pp.  221-228:  M.  Wernle,  Der  ev. 
Glaube  nach  der  Hauplschr  der  Reform,  I.  Luther,  p.  51  ss. 

(740)  WA  X/I,  1,  100,  13  ss:  "Da  sind  denn  recht  gottformige  mensehen, 
wilche  von  Gott  empfahlen  allis,  was  er  hat,  ynn  Christo,  und  widderumb 
sieh  auch,  alss  weren  sie  der  andern  gotte,  mit  woltheten  beweissen...  Gottis 
kinder  sind  wyr  durch  den  glawben,  der  unss  erben  macht  aller  die  unss  gegen 
unssernn   nehisten  wohltheltig  macht". 
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tosa  y  libremente,  no  con  la  intención  de  acumular  méritos,  sino 
porque  experimenta  el  gozo  de  agradar  a  Dios.  No  pide  otra  cosa 
que  servir  a  Dios  sincera  y  gratuitamente:  no  se  contenta  con 
otra  cosa  que  con  su  asentimiento".  No  se  puede  dejar  de  pensar 
en  el  "Tomad,  Señor,  y  recibid",  atribuido  a  S.  Ignacio  de  Loyola, 
ni  en  el  anónimo  castellano  "no  me  mueve  mi  Dios  para  que- 
rerte...". 

El  último  párrafo  de  la  Libertad  Cristiana  muestra  la  gran 
capacidad  religiosa  de  Lutero  y  lo  que  pudo  llegar  a  ser  como 
reformador  de  la  Iglesia  dentro  de  la  misma  Iglesia :  "un  cristiano 
— dice —  no  vive  en  sí  mismo  sino  en  Cristo  y  en  su  prójimo:  en 
Cristo  por  la  fe,  en  su  prójimo  por  la  caridad.  Por  la  fe  se  eleva 
por  encima  de  sí  mismo,  hasta  Dios.  De  Dios  desciende,  por  debajo 
de  sí  mismo,  permaneciendo  sin  embargo  en  Dios  y  en  su  amor". 
En  este  párrafo  aparece  luminosamente  el  doble  aspecto  formal  y 
funcional  del  sacerdocio  común  (741). 

En  resumen,  ¿qué  es  lo  que  más  caracteriza  el  aspecto  fun- 
cional del  sacerdocio  común,  según  Lutero?  No  creemos  que  sea  la 
mediación,  aunque  ésta  existe.  Existe,  pero  dentro  del  "reino  sa- 
cerdotal" no  pasa  de  ser  abnegación,  entrega  a  los  débiles,  soli- 
citud por  ellos.  Respecto  de  los  extraños,  es  una  verdadera  me- 
diación pero  no  es  lo  que  más  caracteriza  la  vida  ordinaria  del 
cristiano.  La  mediación  hacia  afuera  sería  más  propia  del  "reino 
sacerdotal"  como  tal,  más  que  de  cada  uno  de  los  sacerdotes  cre- 
yentes. El  sacerdocio  luterano  se  presenta,  sobre  todo,  como  una 
forma  de  piedad,  como  una  espiritualidad  activa. 

Especial  interés  tiene  en  este  punto,  la  posición  del  neocal- 
vinista  K.  Barth.  Según  el  contexto  general  de  su  Dogmática,  sa- 
cerdote es  el  elegido.  "El  elegido  es,  pues,  un  hombre  que  se  ha- 
lla al  servicio  del  Dios  de  la  gracia.  La  vocación  que  recibe  del  Es- 
píritu Santo  y  cuya  propiedad  es  permitirle  escuchar  la  buena 
nueva  de  su  elección  en  Jesucristo  y  apropiarse  por  la  fe  de  la 


(741)  FM,  AU  300:  "...eyn  Christen  mensch  lebt  nit  ynn  yhm  selb, 
sondern  ynn  Christo  und  seynem  nehstenn,  ynn  Christo  durrh  den  glauben, 
ym  nehsten  dureh  die  liebe:  dureh  den  ülai'ben  feret  er  ubersich  yn  gott, 
ausz  gott  feret  er  widder  anter  sich  dureh  die  liebe  undbleybt  doch  ymmer 
ynn  gott  und  gottlicher  liebe. 
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promesa  que  así  se  le  hace,  no  es  sólo  de  orden  personal :  es,  al 
mismo  tiempo,  una  vocación  de  carácter  ministerial.  Implica  no 
solo  su  propia  salvación  y  su  propia  felicidad,  sino  también  su 
entrada  en  servicio  en  cuanto  testigo"  (742).  Para  Babth,  la  fun- 
ción del  sacerdote  no  sería  sobre  todo  una  función  mediatríz,  si- 
no una  función  de  testimonio :  el  elegido  es  un  signo  de  la  acción 
de  la  palabra,  como  lo  sería  un  sacramento  en  la  perspectiva  lu- 
terana. 

Más  aún,  parece  que  no  puede  ser  una  función  mediatríz. 

No  puede  serlo  hacia  fuera,  es  decir,  respecto  de  los  no 
elegidos.  En  efecto,  Barth  profesa  la  doctrina  de  la  "reproba- 
ción positiva  "de  Dios.  ¿A  qué  fin  una  mediación  en  favor  de  los 
que  han  sido  positivamente  reprobados?  Respecto  de  los  de  fue- 
ra, el  elegido  es  impotente  y  no  puede  decirse  de  él  lo  que  Lu- 
tero  afirma  acerca  del  sacerdote  que,  gracias  a  su  sacerdocio,  se 
hace  señor  de  Dios  mismo,  el  cual  hace  lo  que  él  le  pide  y  quie- 
re. El  elegido  de  Barth  se  reduce  a  contradecir  la  mentira  en 
que  están  los  otros:  "la  protesta  contra  esta  mentira  es  para  él  una 
necesidad  vital"  (743).  No  está  en  poder  del  elegido  elegir  a 
otros  ni  llamarlos.  "Pero  está  en  su  poder  — que  difiere  totalmen- 
te del  poder  de  Dios —  ser  para  los  otros  un  testigo  fiel,  gozoso  y 
concienzudo  de  su  elección  y  de  su  propia  vocación.  Se  trata  de 
un  oficio  modesto:  no  tiene  que  preocuparse  de  la  dignidad  o  de 
la  indignidad  de  los  destinatarios  de  su  mensaje;  si  está  obligado 
a  entregarlo,  no  es  responsable  de  su  éxito"  (744). 

El  elegido  no  puede  ser  un  mediador  hacia  dentro,  es 
decir,  respecto  de  los  miembros  de  la  comunidad.  "No  puede  ha- 
ber en  la  comunidad  de  los  que  creen  en  Jesucristo,  una  distin- 
ción entre  elegidos  y  no  elegidos:  la  elección  y  la  Iglesia  son, 
por  el  contrario,  círculos  que  se  recubren..."  (745).  Barth  admite 
el  dato  de  Schrenk:  "nunca  se  trata,  en  el  Nuevo  Testamento,  de 


(742)  K.  Barth,  Kirchliche  Dogmatik,  trad.  franc.  de  F.  Reyser,  ed. 
Labor  et  Fides,  Geneve,  1958,  t.  II/2,  p.  410. 

(743)  K.  Barth,  Ob.  cit.,  p.  411. 

(744)  Ob.  cit.,  p.  413. 

(745)  Ob.  cit.,  p.  424. 
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cierto  número  de  gentes  (de  una  "élite"),  que  se  distingue  dentro 
de  la  misma  comunidad"  (746). 

No  hay,  pues,  lugar  a  un  grupo  de  mediadores.  Ni  siquiera 
el  testimonio  vale  hacia  adentro,  sino  hacia  afuera.  Es  semejante 
a  una  voz  que  debe  sonar  hacia  fuera.  Desgraciadamente,  es  una 
voz  sin  repercusión,  semejante  a  la  que  se  diera  abocados  a  un 
muro.  Pero  Barth  también  habla  de  "ir" :  en  realidad,  el  após- 
tol, que  es  todo  elegido,  todo  sacerdote  de  Cristo,  es  aquel  que 
va:  "ir  al  mundo  para  bautizar  — he  ahí  a  lo  que  son  destinados 
los  apóstoles —  y,  a  través  de  ellos,  la  Iglesia  y  en  la  Iglesia,  todos 
sus  miembros,  todos  sus  elegidos.  Si  Dios  elige  a  un  hombre,  es 
a  fin  de  que  este  hombre  sea  un  testimonio  de  Jesucristo  y,  por 
consiguiente,  un  mensajero  y  un  portador  de  la  gloria  que  a  él 
retorna"  (747). 

También  el  calvinista  Ph.  H.  Menoud  califica  el  momento- 
función  del  sacerdocio  universal  como  un  "testimonio",  pero  en 
sentido  algo  diverso  que  Barth.  "Si  el  sacerdocio  de  los  fieles 
subsiste  en  la  nueva  alianza,  no  es  sino  en  cuanto  referencia  al  sa- 
cerdocio único  de  Cristo  y  en  testimonio  del  mismo"  (748).  Ra- 
zón: la  obra  sacerdotal  ha  sido  cumplida  de  una  vez  por  todas 
por  Jesús.  Así  como  el  sacrificio  de  la  cruz  es  initerable,  su  sa- 
cerdocio no  puede  reproducirse  sino  tan  sólo  representarse  y  ser 
testimoniado.  Este  es  el  papel  del  sacerdocio  de  los  fieles,  que  no 
es  distinto  del  de  Jesucristo,  sino  un  signo  de  éste.  "Todo  el  pue- 
blo es  una  corporación  sacerdotal  y  esto,  no  para  participar  y 
continuar  la  mediación  de  Cristo,  sino  para  anunciar  a  la  humani- 
dad que  aún  no  participa  de  esta  salud,  que  esta  mediación  ha  te- 
nido lugar"  (231). 

Estos  ejemplos  aislados  del  pensamiento  protestante  en  la 
actualidad  muestran  que  éste,  lo  mismo  que  Lutero,  colocan  la 
función  sacerdotal  de  los  creyentes  entre  el  pueblo  infiel  y  Dios, 
sea  como  mediación  (Lutero),  sea  como  testimonio  de  elección 


(746)  TVzumNT,  IV,  186,  6. 

(747)  K.  Barth,  Ob.  cit.,  p.  455. 

(748)  L'Eglise  et  les  Ministeres,  Delechaux  et  Niestlé,  p.  18. 

(749)  Ob.  cit.,  p.  20;  cf.  G.  Schrenk,  TWzumNT.  III,  250-251. 
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(Barth)  sea  como  signo  de  la  mediación  de  Cristo  realizada  en  el 
Calvario  (Menoud). 

A  decir  verdad,  este  "entre"  corresponde  al  texto  petrino  (1 
Petr.  2,  9)  y  a  Ex.  19,  6.  En  ambos  casos,  el  "regnum  sacerdotale" 
es  colocado  entre  Dios  y  la  gentilidad.  ¿Hay  que  decir,  pues,  que 
el  sacerdocio  común  en  su  momento  funcional  mira  hacia  fuera, 
sin  que  sea  una  acción  dentro  de  la  Iglesia?  Aun  siendo  así,  su 
acción  estaría  afincada  en  la  interioridad  de  la  Iglesia,  no  sólo 
porque  en  ella  se  asienta  su  momento  formal,  sino  también  por- 
que la  mediación  hacia  fuera  es  una  acción  que  se  hace  desde 
dentro. 

2. — Naturaleza  del  sacerdocio  común, 
considerado  relativamente 

El  sacerdocio  común  se  relaciona:  a)  Con  el  Sacerdocio  de 
Cristo,  b)  Con  el  ministerio. 

a)    Sacerdocio  común  y  sacerdocio  de  Cristo. 

Después  de  lo  dicho  sobre  el  origen  en  general,  primero,  y 
luego  sobre  el  origen  histórico,  causal  y  formal,  del  sacerdocio 
común,  bastan  algunas  conclusiones. 

El  principio  general  es  el  siguiente:  "omnes...  eodem,  quo 
Christus  sacerdotio  sacerdotes  sumus,  qui  Christiani,  id  est,  filii 
Christi,  summi  sacerdotis..."  (750).  Se  trata  de  saber  cómo  debe 
entenderse  la  expresión  "eodem,  quo...". 

No  se  trata  de  una  identidad  entitativa.  Nada  "óntico"  se 
infunde  en  el  cristiano  por  el  hecho  de  la  justificación.  La  Pa- 
labra se  presenta  en  el  alma  "virtualiter".  Cristo  está  en  ella  "psy- 
chologice",  gracias  a  la  asimilación  por  vía  de  conocimiento  y  en- 
trega realizada  por  la  fe.  Por  consiguiente,  el  sacerdocio  de  los 
cristianos  no  se  identifica  con  el  de  Cristo  como  "qualitas"  común, 
procedente  de  El  e  infundida  en  ellos.  En  este  punto,  nuestra  in- 
terpretación coincide  con  la  de  K.  Tuchels  "el  que  Cristo  sea  Sa- 


(750)       MP,  WA  VIII,  415. 
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cerdote  con  sus  cristianos,  no  puede  describirse  por  medio  de 
una  qualüas,  sino  por  el  hecho  de  que  la  obra  del  cristiano  debe 
acontecer  en  sucesión  de  la  de  Cristo.  Su  vida  y  su  ser  entero  de- 
ben mantenerse  en  alabanza  y  glorificación  de  Dios"  (751). 

Se  trata  de  una  identidad  "sapiencial".  Sapiencial  llama- 
mos a  la  situación  práctica  que  resulta  de  una  convicción.  Es 
natural  que  una  convicción  siga  a  un  hecho.  En  nuestro  caso,  el 
hecho  ha  sido  "obrado"  por  Dios.  Dios  ha  hecho  de  Cristo  el  "Me- 
diador", es  decir,  el  Sacerdote,  no  en  calidad  de  "causa"  (causa 
segunda,  dependiente  de  la  primera  para  la  obra  redentora), 
sino  en  calidad  de  signo.  Como  tal,  es  "sacramentum"  y  "exem- 
plum".  En  calidad  de  "sacramentum",  contiene  la  promesa  (Ver- 
heissung)  de  salvación,  que  al  ser  hecha  por  Dios  y  aceptada  por 
el  hombre,  es  desde  ahora  un  don  (Gabe)  y  para  después  una 
garantía  (Pfand).  Este  solo  hecho  ya  nos  concede  el  acceso  a 
Dios,  es  decir,  nos  coloca  en  la  misma  situación  que  la  de  Cristo. 
He  aquí  la  primera  "identificación"  con  el  sacerdocio  de  Jesús: 
la  entrega  a  la  promesa  que  se  manifiesta  en  El,  la  asimilación  a 
ella  por  la  fe.  Pero,  además  de  eso,  Cristo  es  "exemplum".  Justifi- 
car el  "acceso"  verificado  a  través  del  "sacramentum"  siguiendo  las 
huellas  del  "exemplum",  es  esto  lo  que  permite  una  identificación 
ya  no  simplemente  "intencional",  sino  operante,  "sapiencial",  co- 
mo hemos  dicho. 

En  resumen,  la  identidad  de  nuestro  sacerdocio  con  el  de  Je- 
sús se  explica  por  la  aceptación  de  su  "señal".  Colocar  sobre  nos- 
otros su  bandera  (signo)  es  integrarnos  en  su  milicia,  es  hacernos 
"uno"  con  El,  que  es  sacerdote.  Indentidad  sapiencial,  que  per- 
tenece al  dominio  de  la  intención.  "Intentio  a  parte  Dei",  que  se 
ha  creado  un  lugar  de  encuentro  con  el  hombre  en  Jesucristo. 
"Intentio  a  parte  hominis",  que  ha  oído  la  llamada  y  ha  acudido 
al  lugar  de  cita,  en  Jesús. 


(751)  K.  Tuchel,  Luthers  Auffassung  von  geistlichen  Amt,  en:  Luthers 
Jahrbuch  (1958),  p.  77:  "Dass  Christus  mit  seinem  Christen  Priester  ist,  kann 
nicht  diirch  irgendeine  gleiche  qualitas  beschrieben  werden,  sondern  nur  da- 
durch,  dass  das  Handeln  des  Christen  im  Christi  Nachfolge  geschehen  solí. 
Mit  Christus  solí  sein  Leben  und  Wesen  in  Lobpreis  und  Anrufung  Gottes 
bestehen".  Cf.  IM,  WA  XII,  179,  7  s;  WA  28,  107,  14  ss;  108,  14  ss. 
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b)    Sacerdocio  común  y  ministerio. 

Antes  de  conocer  las  relaciones  que  existen  entre  el  sacerdo- 
cio común  y  el  ministerio,  es  preciso  decir  lo  que  es  el  mismo 
ministerio. 

a)  El  ministerio  en  sí. —  A  pesar  de  sus  opciones  pro- 
fundas por  lo  interior,  nunca  rechazó  Lutero,  radicalmente  y 
de  modo  sistemático,  la  iglesia  visible.  Simplemente,  la  con- 
sideró "no-esencial",  como  el  cuerpo  respecto  del  alma.  De  ahí 
que  en  los  escritos  de  1520  principalmente  haya  hecho  tan 
poco  caso  de  ella.  Mas  cuando  sucedieron  las  incursiones  de 
los  anabaptistas  y  otros  fanáticos,  que  se  creían  cada  uno  de 
ellos  llamados  a  propagar  el  puro  evangelio,  sintió  la  necesidad 
de  hablar  cada  vez  más  y  en  términos  progresivamente  más 
radicales  de  un  ministerio,  de  una  organización  externa,  de 
una  iglesia  visible.  En  el  presente  párrafo  vamos  a  poner  de  re- 
lieve lo  que  el  Reformador  entendía  por  ministerio. 

"La  única  diferencia  que  reconoce  la  Escritura  (dentro  de  la 
Iglesia)  se  refiere  a  lo  que  llama  los  sabios  o  cristianos  consagra- 
dos "ministros",  "siervos",  "ecónomos",  es  decir,  servidores,  escla- 
vos, inspectores,  porque  deben  predicar  a  los  demás  cristianos,  la 
fe  y  la  libertad  cristiana".  (Von  der  Freiheit  eines  christen  Mens- 
chen,  Ed  Aubier,  p.  274).  Por  consiguiente,  "entre  los  cristianos 
no  existe  ninguna  diferencia  fuera  del  ministerio".  (An  den  Adel 
deutscher  Nation...,  Ed.  Aubier,  p.  82).  ¿Qué  es  el  ministerio,  se- 
gún Lutero?  ¿Cuál  es  su  fundamento? 

Noción  de  ministerio. —  K.  Tuchel  ha  demostrado  que 
"Amt"  (ministerio)  tiene  en  Lutero  diversas  acepciones.  El  Re- 
formador habla  escasamente  de  "geistlichen  Amt"  (ministerio  sa- 
cerdotal), pero  abunda  en  expresiones  como  "Predigtamt"  (minis- 
terio de  la  predicación),  "Amt  des  Wortes"  (ministerio  de  la  Pa- 
labra), "Amt  des  Christen"  (ministerio  de  los  cristianos),  "Pfa- 
rramt"  (ministerio  parroquial)  y  "Hirtenamt"  (pastorado). 

Desde  la  prelección  de  la  Epístola  a  los  Romanos,  el  ministe- 
rio es  caracterizado  como  un  "servitium",  como  una  "diaconia", 
como  un  "domino  serviré",  que  se  aplica  aun  a  los  príncipes  de 
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la  Iglesia  (752).  De  ahí  que  los  ministros  sean  y  deban  ser  "servi 
servorum  suorum"  (753),  según  el  modelo  de  Pablo  (754). 

Por  entonces  aún  reconocía  en  el  ministerio  un  verdadero 
"Stand"  o  estado,  signado  por  el  sacramento  del  Orden.  A  partir 
de  1520,  su  característica  de  "servicio"  se  convierte  en  esencia 
del  ministerio,  de  tal  modo  que  en  adelante,  éste  es  ni  más  ni  me- 
nos que  un  "servicio  delante  de  Dios"  (755),  más  tarde  habla  de 
autoridad  y  aun  de  "jerarquías",  tratando  de  los  ministerios,  pe- 
ro dichas  palabras  no  pueden  entenderse  en  sentido  jerárquico, 
sino  direccional  (755a).  Así,  distingue  tres  clases  de  padres:  los  de 
la  sangre,  la  autoridad  temporal  y  los  directores  espirituales  (756). 
Estos  padres  o  autoridades  son  distribuidos  en  tres  grupos,  que 
llama  jerarquías,  con  su  campo  de  acción  determinado  en  la  lu- 
cha de  Dios  contra  el  pecado,  la  muerte  y  toda  actitud  egocéntri- 
ca del  individuo.  "La  casa  debe  edificar  — dice — ;  el  Estado  debe 
proteger  y  defender.  Después  de  ellos  viene  la  Iglesia,  que  debe 
recibir  de  la  casa  (familia)  personas  y  del  Estado  protección  y 
auxilio.  Estas  son  las  tres  jerarquías  ordenadas  por  Dios...  en  las 
que  vivimos  rectamente,  contra  el  demonio"  (757).  La  autoridad 
familiar  se  ejerce  en  el  campo  biológico  y  económico.  La  autori- 
dad estatal  se  coloca  para  preservar  al  individuo  de  las  manifes- 
taciones egocéntricas.  La  autoridad  eclesiástica  sirve  para  regu- 
lar las  relaciones  del  hombre  con  Dios. 


(752)  WA  56,  464,  20  s.  25  s. 

(753)  WA  56,  458,  15  ss. 

(754)  WA  56,  161,  10  ss. 

(755)  K.  Tuchel,  Luthers  Auffassung  von  geistlichen  Amt.  Luthers- 
Jarhrbuch  (1958),  p.  62:  "Was  also  Luther  am  officium  der  Kirche  ais 
Wichtigstes  betont,  ist  dies,  dass  es  ais  ein  Dienst  aus  der  caritas  anzusehhen 
ist". 

(755a)  WA  VI,  415,  29  ss.;  VII,  630,  15  ss.;  XII,  391,  8  ss.;  XXVIII,  445, 
17  ss. 

(756)  WA  30/1,  155,  3:  "Also  haben  wir  dreyerley  veter  ynn  diesem 
gepot  furgestellt:  des  geblute,  yn  Hause  und  ym  Lande  Darüber  sind  auch 
noch  geistliche  veter...  die  uns  dureh  Gottes  wort  regieren  und  furstehen". 

(757)  WA  50,  652,  14:  "Das  Haus  mus  bauen,  die  Stad  mus  schützen 
und  verteidigen.  Darnach  kommt...  die  Kirche,  die  mus  dem  Hause  Personen, 
aus  der  Stad  schutz  und  schirm  haben.  Das  sind  drey  Jerarchien  von  Gott 
geordnet...  das  wir  diesen  dreien  recht  leben  wider  den  Teufel". 
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Tratándose  de  la  tercera,  podemos  notar  la  vuelta  de  Lutero 
al  reconocimiento  de  un  mediador  entre  Dios  y  el  individuo.  Ha 
debido  reconocer,  al  fin,  que  no  todos  están  en  capacidad  de  po- 
nerse en  contacto  inmediato  con  Dios,  aunque  tengan  la  Palabra 
(758).  Un  servidor  de  la  palabra  es  necesario.  De  tal  manera  se 
incrementa  la  importancia  de  este  ministerio,  que  a  su  luz  son 
mirados  todos  los  demás  quehaceres  de  la  "jerarquía"  eclesiásti- 
ca: "primum  vero  et  summum  omnium  (ministeriorum),  in  quo 
omnia  pendent  alia,  est  docere  verbum  Dei"  (759).  Es  así  como 
el  ministerio,  eclesiásticamente  considerado,  viene  a  ser  poco  a 
poco  el  "ministerio  de  la  palabra".  Está  por  demás  indicar,  sin 
embargo,  que  en  calidad  de  servicio,  dicho  ministerio  excluye  la 
idea  del  imperio  sobre  las  almas.  Sus  portadores,  lejos  de  ser 
"domini"  son  "ministri"  y  en  vez  de  "jurisdictio"  propiamente 
dicha,  debe  hablarse,  cuando  se  trata  de  ellos,  de  "caritas"  y 
"servitus"  (760). 

Fundamento  del  ministerio. —  Para  un  católico,  el  único 
fundamento  del  ministerio  es  la  voluntad  de  Dios,  que  ha  fundado 
su  Iglesia  como  una  sociedad  externa  desigual.  ¿En  qué  se  funda 
Lutero  para  hablarnos  de  ministerios  dentro  de  la  Iglesia,  des- 
pués de  haber  proclamado  el  sacerdocio  común  de  todos  los  cre- 
yentes, tal  como  él  lo  hace,  atribuyendo  a  todos  los  mismos  dere- 
chos y,  en  consecuencia,  habilitándoles  para  todas  las  funciones? 

Cuando  Lutero  habla  del  "Evangelio"  justificante  no  piensa 
en  la  palabra  interna,  dinámica  y  actual,  que  puede  comunicár- 
senos sin  intermediarios,  sino  en  la  palabra  externa-predicada : 
"verbum  seu  evangelium  vocaliter  praedicatum"  (761).  Ahora 
bien,  la  predicación  exige  ciertas  aptitudes  personales  y  no  sim- 
plemente   un   derecho   fundamental.    "Puesto   que   se   trata  de 


(758)  "WA  17/11,  179,  20:  "alie  ding  ynnwending,  on  das  eusserliche 
wort  ausrichten,  alleyne  durch  seynen  Geist,  so  will  crs  doch  nicht  thun, 
sondern  die  prediger  zu  mithelsser  und  miterbbcyter  haben  und  durch  yhr 
wort  thun,  wo  unde  wenn  er  will". 

(759)  IM,  WA  XII,  180,  5-6. 

(760)  Cf.  WA  VI,  507,  12  s:  543,  28  ss.  WA  38,  247,  13.  WA  VII, 
221,   29  ss. 

(761)  VG,  WA  57,  77. 
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'verbum  vocale'  — comenta  K.  Tuchel —  se  hacen  exigióles  el 
predicador  y  el  maestro"  (762).  "El  vulgo  no  puede  hacer  todo 
esto.  Uno  sólo  debe  ser  mandado  y  sólo  el  predicar,  bautizar, 
absolver  o  administrar  los  sacramentos..."  (763).  Puesto  que  no 
hay  Iglesia  sin  predicación,  ni  predicación  sin  ministerio,  una  re- 
lación íntima,  interna  se  establece  nuevamente  entre  Iglesia,  predi- 
cación y  ministerio.  La  palabra  predicada  no  es  solamente  el  agente 
de  la  Iglesia,  sino  su  nota  distintiva,  y  de  ahí  que  "se  puede 
reconocer  el  pueblo  de  Dios  (iglesia)  por  el  hecho  de  que  tiene 
la  santa  palabra  de  Dios". "Donde  veas  tal  signo  (el  de  la  palabra 
predicada)  — dice  Lutero —  sé  con  seguridad  que  allí  se  encuen- 
tra el  santo  pueblo  cristiano"  (764). 

Ahora  bien,  no  hay  predicación  sin  ministerio.  Por  eso,  tam- 
bién, el  ministerio  adquiere  la  categoría  de  nota  de  la  verdadera 
Iglesia :  "se  reconoce  inmediatamente  la  comunidad  cristiana  por 
el  hecho  de  que  allí  se  predica  el  puro  evangelio"  (765). 

Finalmente,  no  puede  haber  ministerio  sin  vocación.  También 
la  "vocación"  de  ministros  es,  pues,  una  nota  de  la  Iglesia  de 
Cristo :  "se  reconoce  la  Iglesia  en  quinto  lugar  — leemos  en  el 
Tratado  de  los  Consejos  y  de  las  Iglesias —  si  dirige  vocación  a 
los  ministros  y  les  consagra...  Porque  hace  falta  que  haya  obispos, 
pastores  y  predicadores  que  administren  los  medios  de  gracia... 
y  ésto  en  nombre  de  la  iglesia,  más  aún,  en  nombre  de  la  ins- 
titución de  Cristo"  (766). 

La  conclusión  de  todo  esto  es  que  la  fe  de  los  cristianos,  a 


(762)  K.  Tuchel,  Ob  cit.,  p.  78;  Cf.  WA  VI,  564,  25  s. 

(763)  WA  50,  633,  4:  "der  hauffe  ganz  kan  solches  nicht  thun.  Es  muss 
einemallein  befchlen  werden,  und  allein  predigen,  teuffen,  absolvieren  und 
Sakrament  reichen,  die  andern  alie  des  sufrieden  sein  und  drein  willigen". 

(764)  WA  50,  631:  "Wo  Gottes  Wort  ist,  da  muss  die  Kirche  sein".  Ib. 
p.  628:  "Wobei  kann  ein  Mensch,  wo  soch  christlich  heilig  Volk  in  der 
Welt  ist".  "Dies  Christlich  Volk  ist  dabei  zu  erkennen,  dass  es  hat  das  heilig 
Gotteswort".  Ib.,  p.  230:  "Wo  du  solch  Zeichen  siehst,  da  wiesse,  dass  gewis- 
slich  das  heilig  christlich  Volk  da  sein  muss". 

(765)  Dass  eine  christliche  Versamlung,  Ed.  franc.  Labor  et  Fides,  1958, 
p.  81. 

(766)  Antología  de  H.  Strohl,  La  Substance  de  l'Evangile  selon  Luther, 
farís,  1934,  p.  180. 
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pesar  de  todas  las  proclamaciones  del  Reformador,  no  es  inme- 
diata entre  Dios  y  el  creyente.  "Entre  el  fundamento  de  la  fe  como 
acontecimiento  del  hoy  (des  Heute),  está  la  predicación  de  la  Pa- 
labra trasmitida,  no  como  suceso  casual,  sino  necesario,  en  y 
sobre  el  cual  la  palabra  predicada  se  manifiesta  como  palabra 
de  Dios"  (767).  He  aquí  el  retorno  de  Lutero  a  la  posición  aban- 
donada y  combatida,  a  la  posición  católica. 

¿Cómo  explica  el  Reformador  su  retroceso?  A  decir  verdad, 
no  he  encontrado  una  explicación  personal  de  él  mismo.  ¿Podemos 
encontrarla  en  la  fórmula  "simul  justus  et  peccator",  que  expresa 
el  resultado  de  la  fe  justificante?  En  el  justo,  la  justicia  coexiste 
con  el  pecado.  De  este  hecho  se  origina  la  debilidad,  la  igno- 
rancia, la  incapacidad,  la  esclavitud  y  en  último  término,  el 
desorden.  La  Palabra  de  Dios  no  puede  llegar  al  hombre  sino 
en  circunstancias  favorables  de  orden,  de  organización,  organiza- 
ción y  orden  que  deben  imponerse  desde  fuera,  contra  la  tenden- 
cia creada  por  la  concupiscencia  al  desorden  y  a  la  desorgani- 
zación. El  orden  es  la  razón  final  que  justifica  el  ministerio: 
"ne  turpis  sit  confusio  in  populo  Dei...  sed  omnia,  secundum 
ordinem  fiant"  (768).  El  Reformador  alemán,  demasiado  utópico, 
demasiado  optimista  a  pesar  de  su  pesimismo  fundamental,  tiene 
que  reconocer,  al  cabo,  que  una  Iglesia  externa  es  la  condición 
esencial,  dada  la  situación  actual  del  hombre,  para  la  salvaguarda 
de  la  Iglesia  interior.  A  pesar  de  todas  las  explicaciones  que 
pretendan  darse  a  su  retroceso,  una  cosa  queda  manifiesta :  una 
verdadera  contradicción  universal  y  su  recurso  final  al  ministerio, 
como  único  medio  de  salvaguardar  la  acción  de  la  Palabra.  Sin 
embargo,  no  podemos  olvidar  que  jamás  dejó  de  hablar  del  minis- 
terio. Aún  en  los  años  1520,  que  representan  el  apogeo  de  la 
tesis  del  sacerdocio  común,  hay  textos  claros  que  se  refieren  al 


(767)  K.  Tuchel,  Ob.  cit.,  p.  79:  "Zwischen  dem  Fundament  des  Glau- 
bens  ais  Ereignis  des  Damals  und  dem  Bekennen  des  Glaubens  ais  Ereignis 
des  Heute  steht  die  Predigt  des  überlieferten  Wortes  nicht  ais  eufálliger, 
sondern  ais  notwendiger  Vorgang,  in  und  an  dem  sich  das  gepredigte  Wort 
ais  Gottes  Wort  erschliesst". 

(768)  XII.  189,  23  ss. 
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ministerio.  En  adelante  vamos  a  ver  las  relaciones  que  existen 
entre  las  dos  realidades. 

b)  Sacerdocio  común  y  ministerio. —  Para  seguir  el  esque- 
ma ya  trazado,  estudiaremos  las  relaciones  que  existen  entre  el 
sacerdocio  común  y  el  ministerio  desde  el  punto  de  vista  formal, 
jurídico  y  funcional. 

Relaciones  formales.  Formalmente,  no  existe  ninguna  di- 
ferencia entre  el  sacerdocio  común  y  el  ministerio.  La  fe  iguala 
a  todos  ante  Dios.  "Christianus  et  veré  fidelis  est  sine  nomine, 
sine  specie  et  sine  differentia"  (769).  Nada  distingue  a  los  cris- 
tianos, como  no  sea  el  pecado :  "(nihil)  nisi  pecratum,  quod 
conscientiam  poeluit,  distinguit  christianos"  (770).  Bautismo, 
Evangelio  y  Fe  son  los  mismos  para  todos.  Gracias  a  ellos,  el 
hombre  nace  a  vida  nueva,  de  tal  modo  que  sin  acepción  alguna 
de  personas  es  igualmente  asimilado  a  Jesucristo,  con  la  con- 
siguiente participación  de  su  primogenitura  y  de  los  privilegios 
que  ella  comporta,  a  saber,  de  la  realeza  y  del  sacerdocio.  "At- 
que  ita  sacerdotium  novi  testamenti  prorsus  sine  personarum  res- 
pectu  regnat  communiter  in  ómnibus  spiritu  solo"  (771).  Sepan, 
pues,  todos  los  que  se  arrogan  poderes  dentro  de  la  Iglesia,  que 
todos  somos  igualmente  sacerdotes:  "nos  omnes  esse  aequaliter 
sacerdotes,  quotquot  baptisati  sumus"  (772). 

Relaciones  jurídicas.  Como  consecuencia  de  lo  anterior, 
tampoco  existe  ninguna  diferencia  jurídica  entre  sacerdocio 
y  ministerio.  He  aquí  las  palabras  del  mismo  Reformador:  "Esto 
itaque  certus  et  sese  agnoscat  quicumque  se  Christianum  esse  cog- 
noverit,  omnes  nos  aequaliter  esse  sacerdotes,  hoc  est,  eandem  in 
verbo  et  sacramento  quocumque  habere  potestatem,  verum  non  li- 
cere  quemquam  hac  ipsa  uti  nisi  consensu  communitatis  aut  vo- 
catione  majoris.  Quod  enim  omnium  est  communiter,  nullus  sin- 
gulariter  potest  sibi  arrogare,  doñee  vocetur"  (773).  Este  párrafo 
es  de  suma  importancia  para  determinar  el  asunto  que  nos  pro- 
ponemos. En  él  encontramos  las  siguientes  ideas:  1. — Todos  tie- 

(769)  VG,  WA  57,  85. 

(770)  VH,  WA  57,  191. 

(771)  MP,  WA  VIII,  416. 

(772)  CB,  WA  VI,  564. 

(773)  CB,  WA  VI,  567. 
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nen  la  misma  potestad  en  cuanto  a  la  palabra  y  los  sacramentos. 
2. — Sin  embargo,  no  todos  pueden  ejercerla.  3. — Razón:  lo  que  es 
de  todos,  nadie  puede  arrogarse  por  separado.  4. — Hace  falta  una 
vocación  especial  de  todos  para  usar  la  potestad  de  cada  uno.  Es- 
ta vocación  o  elección,  que  se  completa  por  una  presentación  y 
una  ordenación  son  las  que  establecen  las  verdaderas  relaciones 
entre  el  sacerdocio  y  el  ministerio  y  las  que  aquí  nos  interesan  de 
modo  particular.  Estudiaremos  pues:  la  elección;  el  control  y  la 
deposición. 

1. — La  elección.  Como  acabamos  de  decir,  la  elección  se  com- 
pleta por  la  presentación  y  la  ordenación.  Estudiaremos,  pues, 
cada  uno  de  estos  aspectos  por  separado,  a)  Vocación,  b)  Presenta- 
ción, c)  Ordenación. 

a)  Vocación.  "Nulli  licet  in  médium  prodire  auctoritate 
propria  et  sibi  arripere  soli,  quod  omnium  est"  (774).  He  aquí  el 
punto  de  partida  de  la  doctrina  de  la  vocación  al  ministerio.  ¿Quién 
llama?  ¿A  quién  se  debe  llamar? 

Dios  y  la  comunidad  sacerdotal  son  los  agentes  de  la  vo- 
cación. Ante  todo.  Dios:  cuando  se  trata  de  elegir  a  la  misma  co- 
munidad sacerdotal  y  a  cada  uno  de  sus  miembros.  La  comuni- 
dad: cuando  se  trata  de  elegir  al  ministro.  Pero,  en  ambos  casos, 
Dios  es  el  agente  definitivo,  pues  aun  cuando  elija  la  comunidad, 
sólo  la  Palabra  está  verdaderamente  en  acción.  ''Existe  otra  mi- 
sión — dice  Lutero —  que  se  realiza  por  medio  de  los  hombres  pe- 
ro no  por  los  hombres.  Así,  pues,  somos  enviados  y  al  mismo  tiem- 
po elegimos  a  otros...  pero  aun  entonces,  esta  elección  es  hecha  por 
Dios.  Pues  es  Dios  quien  les  ha  mandado,  y  cuando  se  le  ayuda 
en  ello,  es  él  mismo  quién  envía  obreros  a  su  viña  y,  sin  embargo, 
lo  hace  por  medio  de  los  hombres"  (775). 


(774)  IM,  WA  XII,  189,  18. 

(775)  WA  47,  192,  5  ss. :  "Do  ist  den  eine  andere  Sendung,  die  ist  den 
(¡urch  menschen  und  nicht  von  mensehen.  Also  sindt  wir  gesandt  und  wir 
erwehlen  andere  auch...  und  gleichwohl  ist  diese  sendung  von  Gott.  Den 
Gott  hat  sie  gebotten,  und  wen  man  darzu  hüllft,  so  sendet  er  selbst  arbeiter 
in  seinen  Weinberg  und  dennoch  thut  ehrs  durch  menschen". 
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Sujeto  de  la  elección.  Apoyándose  en  las  Epístolas  Pas- 
torales, dice  Lutero:  "los  que  son  llamados  deben  ser  capaces  de 
enseñar  a  los  otros"  (776).  En  particular  deben  poseer  la  intelec- 
ción de  las  sagradas  escrituras  (777).  Así,  pues,  la  idoneidad  del 
candidato,  que  debe  comprobarse  por  medio  de  un  examen,  es  la 
primera  condición  para  que  pueda  darse  la  elección:  "credo  enim 
istud  loquendi,  etsi  ómnibus  commune  sit,  non  tamen  posse  aut 
deberé  exequi,  nisi  eum,  qui  idoneus  sit  prae  caeteris,  et  qui  ido- 
neus  sit,  caeteri  locum  teneatur,  ut  servetur  ordo  et  honestas"  (778). 

En  cuanto  a  la  mujer,  no  la  posterga  (779).  Más  en  situaciones 


(776)  WA  38,  428,  29  ss. 

(777)  WA  49,  591,  10:  "Aus  allerley  Personen,  Geschlecht  und  Standen 
mogen  sonderlich  zum  Predigtamt  beruffen  werden,  so  die  Gnade  und  Vers- 
tand  der  Schriften  haben,  andere  zu  leren. 

(778)  MP,  WA  VIII,  424,  24-27:  cf.  IM,  WA  VII,  175. 

(779)  WA  XV,  720,  10  ss.;  30/111,  524,  23  ss.;  II,  716,  28;  VI,  370,  25 
ss.  El  teólogo  católico  F.  X.  Arnold  caracteriza  así  la  posición  de  la  mujer 
dentro  de  la  Iglesia :  "La  posición  y  misión  de  la  mujer  en  la  Iglesia  se  carac- 
teriza: 1.  Por  su  exclusión  del  sacerdocio  oficial  y  de  la  jerarquía;  2.  Por  su 
vocación  al  sacerdocio  común,  al  apostolado  seglar  y  a  la  colaboración  en  el 
apostolado  jerárquico"  (Die  Frau  in  der  Kirche,  trad.  esp.  de  M.  M.  Muñoz, 
La  mujer  en  la  Iglesia,  Madrid,  1958,  p.  61).  La  exclusión  fue  atribuida  por  el 
protestante  Zschmack  a  la  "envidia  episcopal".  No  se  trata  de  eso,  sino  del 
modo  peculiar  de  ser  la  mujer,  sin  que  desaparezca  por  ello  su  igualdad  esen- 
cial con  el  hombre.  Como  observa  Arnold,  Pablo  quiere,  ciertamente,  que 
"las  mujeres  se  callen  en  las  asambleas,  porque  no  toca  a  ellas  hablar"  (1  Cor. 
14,  3).  Pero  les  permite  "profetizar"  (1  Cor.  11).  Por  su  parte,  Lutero  no 
excluye  absolutamente  a  la  mujer  del  ministerio  eclesiástico.  Este  asunto 
volvió  a  plantearse,  hace  poco,  en  la  Primera  Asamblea  del  Consejo  Ecumé- 
nico de  las  Iglesias,  celebrado  en  Amsterdam  (22  de  Ag.e-4  de  Sep.  de  1948), 
bajo  el  título  de  "El  papel  de  la  mujer  en  la  Iglesia"  (Cf.  el  Rapport  Officiel, 
edit.  por  W.  A.  VisserT  Hooft,  Delachaux  et  Niestlé,  Vol.  V,  p.  187-218). 
La  causa  de  ello  fue  la  escasez  de  ministros  en  muchos  sectores  protestantes. 
(Cf.  G.  Philips,  Le  Role  du  Laical  dans  VEglise,  Casterman-Tournai-Paris, 
1954,  p.  25).  He  aquí  la  formulación  del  problema:  "Les  Eglises  ne  sont  pas 
d'accord  sur  l'importante  question  du  pastorat  feminin.  Quelques  Eglises,  pour 
des  raisons  théologiques,  ne  veulent  pas  étudier  cette  question;  d'autres  n'ont 
pas  d'objection  de  principe,  mais  font  des  reserves  d'ordre  administratif  ou 
social;  certaines  Eglises  acceptent  que  la  femme  participe  partiellement  au 
ministere;  dans  d'autres  enfin,  les  femmes  sont  eligibles  a  toutes  les  fonctions 
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ordinarias,  no  quisiera  verlas  en  el  ministerio  de  la  predicación 
(780).  En  caso  de  necesidad,  en  cambio,  a  saber,  si  el  hombre  no 
predicara  (781),  o  si  sólo  hubiese  mujeres  (782)  como  sucede  en 
los  conventos  de  religiosas,  también  las  mujeres  pueden  y  deben 
predicar,  con  tal  que  tengan  las  debidas  aptitudes  de  ciencia  y 
piedad.  Estas  aptitudes  no  pueden  fijarse  de  modo  absoluto,  si- 
no que  deben  acomodarse  a  las  circunstancias  culturales  del  tiem- 
po. En  vista  de  ello,  todos  deberían  estudiar,  a  fin  de  poder  lu- 
char en  lugar  de  los  demás  (783). 

b)  Presentación.  En  cuanto  se  haya  verificado  la  com- 
petencia del  candidato  por  medio  de  un  examen,  hay  que  proceder 
a  la  presentación  o  introducción,  que  en  realidad,  se  ha  añadido  en 
la  Iglesia  luterana  más  tarde.  "Dentro  de  la  cristiandad  — dice  Lute- 
ro —  cada  ciudad  debe  escoger,  en  el  seno  de  la  comunidad,  un  ciu- 
dadano piadoso  e  instruido,  confiarle  la  función  de  cura,  alimentar- 
le a  costa  de  la  comuna  y  dejarle  en  entera  libertad  de  contraer  o  no 
matrimonio;  éste  debería  tener  junto  a  sí  a  muchos  sacerdotes  y 
diáconos,  casados  o  no,  según  su  agrado,  que  le  ayudaran  a  ase- 
gurar la  dirección  de  la  comunidad,  la  predicación  y  los  sacra- 
mentos" (784).  Lutero  no  ha  determinado  el  modo  de  elección, 
que  más  bien  depende  de  las  circunstancias.  "Lutero  — dice  H. 
Storck —  ha  declarado  la  posibilidad,  sea  de  una  elección  demo- 
crática, sea  de  una  elección  jerárquica,  sea  una  elección  por  me- 
dio del  señor  civil"  (785). 


dans  I'Eglise.  Mais  méme  dans  ce  deraier  cas,  la  tradition  et  l'opinion  publique 
créent  encoré  des  obstacles.  La  penurie  des  pasteurs  dans  certains  pays  pose 
des  problemes  practiques  et  «rpirituels  extremement  urgents.  Ceux  qui  sont  en 
faveur  de  l'admission  des  femmes  au  plein  ministere  estiment  que  tant  que  l'on 
n'y  sera  pas  parvenú  I'Eglise  n'atteindra  pas  la  plenitude  de  sa  forcé.  Nous 
reconaissons  que  tout  le  probleme  exige  une  etude  minutieuse  et  objective". 
(Ob.  cit.,  p.  188-189). 

(780)  WA  50,  633,  12  ss. 

(781)  WA  VIII.  498,  13ss.;  10-111,  107,  22  s. 

(782)  WA  10/111,  371,  10  ss. 

(783)  WA  34/11,  379,  4:  sie  für  andere  alie  streiten. 
(784)    Manifiesto,  AU  168. 

(785)  H.  Storck,  Dos  allgemeine  Priestertum  bei  Luther,  München,  1953, 
p.  34. 
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c)  Ordenación.  La  ordenación  es  una  aprobación  pública 
del  llamamiento,  "El  derecho  de  la  ordenación  tienen  solo  Cristo  y 
sus  sucesores,  es  decir,  todos  los  cristianos".  Sin  embargo,  la  reali- 
zan los  miembros  más  calificados  de  la  comunidad:  "tum  impositis 
super  eos  manibus  illorum,  qui  potiores  inter  vos  fuerint,  confirme- 
tis  et  commendetis  eos  populo  et  Ecclesiae  seu  universitati,  sintque 
hoc  ipso  vestri  episcopi,  ministri  seu  pastores"  (786).  Parece  que  la 
ordenación  no  añade  nada  nuevo  a  la  vocación  de  la  comunidad 
y  a  la  presentación.  No  es  más  que  una  pública  y  solemne  ratifi- 
cación, una  especie  de  publicación  en  el  seno  de  la  Iglesia,  de 
una  realidad  creada  anteriormente.  Sin  embargo,  los  teólogos  pro- 
testantes discuten  acerca  del  carácter  que  debe  atribuirse  a  esta 
ordenación.  H.  Storck.  trae  algunos  nombres.  Vilma  la  describe 
como  sacramento  (787).  Kliefoth  la  considera  como  consagra- 
ción personal  (788).  Hófling  ve  en  ella  un  acto  de  bendición  (789). 
El  mismo  H.  Storck  cree  que,  para  Lutero,  no  es  sino  un  testimo- 
nio, "algo  así  como  un  notario  y  un  testigo  dan  fe  de  una  cosa 
profana"  (789a).  Yo  creo  que  el  Reformador  veía  en  la  Ordenación 
un  rito  litúrgico  de  elección  para  predicadores,  sin  que  añada  en 
el  sujeto  que  la  recibe  ninguna  realidad  interna.  En  la  entrega 
de  una  potestad  representativa,  algo  así  como  la  nominación  de 
un  embajador.  "Ac  per  hoc  ordinis  sacramentum,  si  quicquam 
est,  esse  nihil  aliud,  quam  ritum  quendam  vocandi  alicujus  in 
ministerium  ecclesiasticum"  (790). 

En  resumen,  elección,  presentación  y  ordenación  son  la  mis- 
ma cosa.  La  diversidad  entre  los  dos  segundos  no  es  teológica  si- 
no práctica.  Haciendo  un  todo,  sirven  al  elegido  de  máximo  con- 
suelo, pues  se  sabe  llamado  y  aprobado  por  la  comunidad,  no 
menos  que  consagrado  por  sus  representantes.  De  todo  ello  se  des- 
prende que  en  este  punto  concreto  de  la  vocación,  desplegada  en 


(786)  IM,  WA  XII,  193,  38  ss. 

(787)  Vilma,  Dogmatik  II,  1937,  p.  277. 

(788)  T.  Kliefoth,  Liturgische  Abhandlungen,  I,  1854,  p.  450. 

(789)  Hoflinc,  Die  Grunds'átze  evg.  luth.  Kirchenverfasshung,  1854,  3. 
Auf.,  p.  94. 

(789a)  H.  Storck,  ob.  cit.,  p.  36. 

(790)  CB,  WA  VI,  566. 
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tres  actos  diferentes,  las  relaciones  que  existen  entre  el  sacerdocio 
común  y  el  ministerio  no  es  teológica,  sino  a  lo  más,  jurídica 
(una  entrega  de  poderes  que  deben  ser  ejercidos  en  lugar  de  la 
comunidad  sacerdotal)  y,  más  propiamente  hablando,  práctica,  fun- 
cional, como  afirma  G.  Hók,  al  que  se  adhiere  H.  Storck.  (791). 

2.  — El  Control.  Por  el  hecho  de  la  elección,  el  ministro  no 
queda  definitivamente  constituido  sino  que  siempre  permanece 
al  arbitrio  de  la  comunidad.  Esta  tiene  el  derecho  y  la  obligación 
de  controlar  todas  las  doctrinas  de  sus  ministros  o  servidores.  En 
efecto,  "Iop  curas  deben  asegurar  el  gobierno  de  las  parroquias, 
predicar,  administrar  los  sacramentos,  vivir  en  medio  de  sus  pa- 
rroquias" (792).  Son  los  fieles  quienes  deben  controlar  el  cumpli- 
miento de  este  deber  fundamental.  Pero  la  principal  atribución 
de  los  fieles  es  el  derecho  y  el  deber  de  juzgar  todas  las  doctri- 
nas. El  opúsculo  de  1523,  al  que  hemos  aludido  en  otras  ocasio- 
nes, trata  de  regular  este  deber.  Desde  su  título  constituye  ya  un 
programa :  "Que  una  asamblea  o  comunidad  cristiana  tiene  el  de- 
recho y  el  poder  de  juzgar  todas  las  doctrinas,  de  llamar,  instalar 
y  destituir  predicadores".  No  hay  duda  que  "los  obispos,  papas, 
sabios  y  todo  el  mundo  tienen  el  poder  de  enseñar,  pero  sólo  a 
los  fieles  toca  juzgar  si  lo  hacen  con  la  voz  de  Cristo  o  con  la 
voz  de  los  extraños"  (793).  Nadie  puede  impedir  este  derecho, 
que  es  una  verdadera  necesidad  del  cristiano :  todo  creyente  pue- 
de y  debe  intervenir  cuando  ve  que  el  predicador  está  en  el  error. 

3.  — La  deposición.  La  última  manifestación  de  las  relacio- 
nes jurídicas  que  existen  entre  el  sacerdocio  común  y  el  minis- 
terio es  el  derecho  que  tiene  el  primero  de  deponer  a  los  sujetos 
del  segundo.  La  comunidad  puede  suspender  al  ministro  tempo- 
ralmente o  deponerlo  perpetuamente.  Lutero  pretende  que  este 
derecho,  lo  mismo  que  los  anteriores,  se  funda  en  la  Sagrada  Es- 
critura, la  cual  no  hace  del  oficio  de  la  predicación  y  del  oficio 


(791)  H.  Storck,  ob.  cit.,  p.  39:  "Durrh  die  Benifung  erhalt  der  Berufene 
einen  Auftrag.  Aber  er  erhalt  keinerlei  besondere  Marht  oder  Gnadengabe". 
Cf.  G.  Hok.  Ltithrrs  Lam  om  kyrkans  arríbete,  p.  145. 

(792)  Manifiesto,  AU  170. 

(793)  Dass  eine  christliche  Versamlung,  ed.  Labor  et  Fides,  1958,  p.  82. 
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sacerdotal  en  general,  sino  un  ministerio:  "quantum  ergo  e  scrip- 
turis  docemur,  cum  ministerium  sit  id,  quod  nos  sacerdotium  vo- 
camus,  Prorsus  non  video,  qua  ratione  rursus  nequeat  laicus  fieri 
semel  sacerdos  factus,  cum  a  laico  nihil  differat  nisi  ministerio,  a 
ministerio  autem  deponi  adeo  non  sit  impossibile,  ut  passim  ea 
etiam  nunc  celebretur  vindicta  in  culpabiles  sacerdotes,  dum  aut 
suspenduntur  temporaliter  aut  perpetuo  privantur  officio  suo. 
Nam  commentum  illud  caracteris  indelebilis  iam  olim  irrisum 
est  (794).  De  este  modo  llega  Lutero  a  las  últimas  consecuen- 
cias de  su  doctrina  unilateralista. 

Relaciones  funcionales.  Llegamos  finalmente  a  las  rela- 
ciones funcionales  que  existen  entre  el  sacerdocio  común  y  el 
ministerio.  En  realidad,  es  sólo  en  este  campo,  donde  puede 
hablarse  de  una  verdadera  diferencia  entre  los  miembros  de  la 
"communio  sanctorum",  es  decir,  entre  el  sacerdocio  común  y  los 
encargados  del  ministerio  eclesiástico.  "Entre  los  cristianos  — di- 
ce el  Reformador —  no  existe  ninguna  diferencia  fuera  de  la  fun- 
ción, como  lo  demuestra  San  Pablo  al  decir  que  todos  somos  un 
solo  cuerpo,  pero  que  cada  uno  tiene  su  función  propia,  por  me- 
dio de  la  cual  sirve  a  los  demás"  (795).  Mas  si  examinamos  la 
raíz  y  la  flor  de  esas  funciones,  es  decir,  si  analizamos  su  origen 
y  su  finalidad,  todas  las  funciones  son  igualmente  santas,  pues 
todas  provienen  de  la  vocación  divina  y  se  encaminan  al  servicio 
de  los  otros,  por  medio  del  amor.  Recuérdese  lo  que  hemos  di- 
cho acerca  de  la  "vocación  terrestre".  Por  consiguiente,  ni  si- 
quiera la  diversidad  de  función  establece  entre  los  fieles  una  gra- 
dación propiamente  dicha,  sino  tan  sólo  una  distinción,  una  cla- 
sificación, una  diferenciación  práctica.  El  ministro  de  la  Palabra 
lo  mismo  que  el  más  humilde  de  los  zapateros;  el  príncipe  lo 
mismo  que  el  esclavo,  todos  son  iguales  dentro  de  la  Iglesia,  que 
es  un  reino  sacerdotal  y  un  sacerdocio  real.  La  fraternidad,  el 
servicio  por  amor  destituido  de  todo  interés,  la  entrega  a  los 
demás  por  amor  de  Cristo,  que  se  entregó  por  nosotros,  he  aquí 
lo  único  que  tiene  sentido  en  el  seno  de  la  "santa  comunidad". 


(794)  CB,  WA  VI,  567,  17-23. 

(795)  Manifiesto,  AU  82. 
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Conclusión  final 


NOCION  DEL  SACERDOCIO  COMUN 


"El  sacerdocio  común  es  el  don  divino  de  la  Fe,  hecho  a  to- 
dos los  cristianos,  por  medio  del  cual  adquieren  el  acceso  inmedia- 
to a  Dios  y  se  hacen  aptos  para  sacrificarse  por  amor  y  tratar 
personalmente  la  Palabra  divina". 


TERCERA  PARTE 


Las  posiciones  de  Lutero  y  la  doctrina 
de  la  Iglesia 


/ 


No  hace  falta  decir  que  la  doctrina  del  "sacerdocio  real"  no 
es  patrimonio  exclusivo  de  Lutero. 

Sin  embargo,  así  lo  creyeron  algunos  protestantes  (1).  "Mu- 
chos —dice  el  teólogo  reformado  A.  P.  Lestringant—  influen- 
ciados aún  por  su  manual  de  historia,  recuerdan  que  los  Refor- 
madores han  levantado  la  voz  contra  el  clero  católico;  han  oído 
hablar  de  la  doctrina  del  sacerdocio  universal,  sin  haber  sabido 
jamás  lo  que  ello  implica"  (2).  Desconocedores  de  la  Tradición, 
la  generalidad  de  los  protestantes  cree  ingenuamente  que  hay  una 
laguna  de  16  siglos  entre  los  textos  sacerdotales  neotestamentarios 
y  las  declaraciones  de  M.  Lutero. 

Muchos  católicos,  igualmente  desprovistos  de  conocimientos 
precisos  acerca  de  la  Tradición,  han  dado  la  razón  a  los  protes- 
tantes, al  menos  en  la  práctica.  Desde  el  Concilio  de  Trento,  se 
dejó  de  hablar  del  sacerdocio  común,  como  si  se  tratara  de  una 
doctrina  luterana.  Amargo  sería  decir  los  males  que  esto  causó  al 
juicio  práctico  sobre  el  laico  dentro  de  la  Iglesia.  Por  fortuna, 
ya  quedan  pocos  teólogos  — escasamente  significativos  todos  ellos — 
que  sigan  manteniendo  esta  actitud. 

No  faltan  católicos  que  han  combatido  la  doctrina  del  sa- 
cerdocio común  en  la  Tradición  con  afirmaciones  teóricas.  Es  la- 
mentable que  F.  Prat,  por  ejemplo,  haya  podido  decir  que  el 
sacerdocio  común  fue  "á  peu  prés  inconnu  des  Péres"  (3).  Magní- 


(1)  P.  Dieterlen,  en  un  sermón  de  octubre  de  1883,  empieza  señalando 
el  "restablecimiento"  del  sacerdocio  común  como  uno  de  los  grandes  beneficios 
de  la  Reforma.  Cfr.  Vous  étes  un  sacerdoce  royal,  Montebeliard,  1912. 

(2)  A.  P.  Lestringant,  Prétrise  et  Ministere  Pastoral,  en  "Foi  et  Vie", 
43  (1945),  p.  18. 

(3)  F.  Prat,  La  Théologie  de  S.  Paul,  París,  1923,  t.  II,  p.  199. 
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ficas  obras  recientes  han  descartado  para  siempre  esta  clase  de 
afirmaciones.  P.  Dabin  ha  escrito  un  volumen  de  643  páginas,  en 
el  que  analiza  con  minucia  la  doctrina  de  Padres  y  teólogos  sobre 
este  asunto  (4).  J.  Lecuyer  publicó,  casi  al  mismo  tiempo,  un 
"Ensayo  sobre  el  sacerdocio  de  los  Fieles  entre  los  Padres"  (5). 
Mucho  antes,  E.  Niebeckeb  había  escrito  algo  parecido  (6).  "Fun- 
dada como  está  (dicha  doctrina)  en  la  Escritura  y  en  la  Tradi- 
ción — dice  Dabin —  sobrepasa  la  esfera  de  la  opinión,  de  la  sim- 
ple creencia,  de  la  probabilidad,  para  entrar  en  la  doctrina  ca- 
tólica" (7). 

Imposible  reseñar,  en  esta  tercera  parte  del  "Sacerdocio  co- 
mún de  los  creyentes,  según  Lutero",  ni  siquiera  los  principales 
testimonios  de  la  Tradición  patrística  y  teológica.  Más  corto  y 
también  más  útil  para  nuestro  propósito  será  reseñar  con  breve- 
dad las  enseñanzas  del  Magisterio :  él  presenta  los  hitos  funda- 
mentales del  desarrollo  de  esta  doctrina  en  la  historia  de  la 
Iglesia. 

Aún  así,  no  hablaremos  de  los  documentos  anteriores  al  Con- 
cilio de  Trento.  Los  Papas  León  Magno,  Gelasio,  Gregorio  Mag- 
no, León  IX  e  Inocencio  III  tienen  bellas  afirmaciones  sobre  el 
sacerdocio  común.  Más  no  las  traemos  aquí  por  razón  de  la  bre- 
vedad, y  porque  serán  suficientemente  recordadas  cuando  las  dis- 
cusiones del  Concilio  Tridentino. 

En  cambio,  no  creemos  que  debemos  omitir  algunas  conclu- 
siones de  la  Teología  trinitaria,  de  la  Antropología  sobrenatural 


(4)  P.  Dabin,  Le  Sacerdoce  Royal  des  Fideles  dans  la  Tradition  ancienne 
et  modeme,  Bruxelles,  1950. 

(5)  J.  Lecuyer,  Essai  sur  le  sacerdoce  des  Fideles  chez  les  Peres,  "La  Mai- 
son-Dieu",  N.°  27,  p.  7-50.  Véase  también  Charlier,  P.,  L'idée  du  sacerdoce 
des  f ¡deles:  les  grands  docteurs  scholastiques,  en  "Cours  et  conferences  des 
semaines  liturgiques",  t.  II,  Louvain,  1933,  pp.  29-39.  J.  Lecuyer,  Le  sacerdoce 
royal  des  chrétiens  selon  S.  Hilaire  de  Poitiers,  en  "L'année  Théologique",  10 
(1949),  pp.  302,  325. 

(6)  E.  Niebecker,  Das  allgemeine  Priestertum  der  Glmtbigen,  Paderborn, 
1936.  Dice  el  teólogo  alemán:  "Es  ist  also  nach  Schrift  und  Uberlieferung 
ausser  Zweifel,  dass  ein  allgemeines  Priestertum  wirkloch  besteht,  d.  h.,  dass 
alie    Christen   Priester  sind". 

(7)  P.  Dabin,  Ob.  cit.,  p.  53. 
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y  de  la  Teología  de  los  Sacramentos,  que  valen,  al  mismo  tiempo, 
como  conclusiones  de  la  Tradición  eclesiástica  en  su  dimensión 
total  (8). 


1.— CONCLUSIONES  TOMADAS  DE  LA  TEOLOGIA  TRINITARIA, 
DE  LA  ANTROPOLOGIA  SOBRENATURAL  Y  DE  LA 
TEOLOGIA  SACRAMENTARIA. 

Conclusiones  de  la  Teología  Trinitaria 

Los  textos  sacerdotales  del  Nuevo  Testamento  establecen  en- 
tre Trinidad  y  Sacerdocio  de  los  fieles  una  relación  que  los  Pa- 
dres y  Pontífices  expresan  así :  origen  cristológico  y  destino  tri- 
nitario. 

El  sacerdocio  común  es  constituido  por  el  Hijo,  para  nuestro 
Dios  y  Padre.  ¿Por  qué  y  cómo  lo  constituye  Cristo?  Porque  El, 
en  calidad  de  Verbo  Encarnado,  es  Rey,  Profeta  y  Sacerdote. 
Quienquiera  se  una  a  Jesús,  participa  de  sus  prerrogativas.  Es  así 
cómo  el  Cuerpo  Místico  es  la  explicación  última  de  esta  realidad. 
Por  otra  parte  — y  aquí  se  cierra  el  círculo  trinitario —  la  unción 
sacerdotal  de  los  fieles  se  atribuye  al  Espíritu  Santo. 

Conclusiones  de  la  Antropología  sobrenatural 

Negativamente.  Como  dice  P.  Dabin,  la  primera  conclusión 
de  la  Antropología  es  "el  repudio  radical  y  constante  de  toda  es- 
pecie de  confusionismo  entre  el  sacerdocio  de  Orden  y  el  sacer- 
docio real  de  los  fieles"  (9). 


(8)  P.  Dabin,  Ob.  cit.,  pp.  30-47. 

(9)  P.  Dabin,  Ob.  cit.,  p.  33.  Es  lo  que  sucedió  cuando  Tertuliano,  ya 
montañista,  escribía:  "Differentiam  inter  ordinem  et  plebem  constituit  Eccle- 
siae  auctoritas  et  honor  per  ordinis  consessum  sanctificatus,  edeo  ubi  ecclesias- 
tici  ordinis  non  est  consessus  et  offers  et  tinguis  et  sacerdos  es  tibi  solus.  Sed 
ubi  tres,  ecclesia  est,  licet  laici..."  De  exhortatione  castitatis,  7  cit.  por  G. 
Zanoni,  Tertuliano  Montañista  e  il  Sacerdozio,  en  "Euntes  docete",  XI  (1958), 
p.  88. 
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Positivamente.  "El  consentimiento  unánime  de  los  Padres  se 
pronuncia  en  favor  de  cierto  sacerdocio  real  y  profético  de  los 
fieles"  (10).  Los  textos  que  podrían  aducirse  designan  en  su  ma- 
yoría a  los  fieles  "in  recto"  y  a  los  clérigos  "in  obliquo",  en 
cuanto  que  también  éstos  son  verdaderos  fieles.  El  epíteto  "sacer- 
docio de  los  fieles"  se  aplica  tanto  a  la  comunidad  (predicación 
colectiva),  como  a  los  individuos  (predicación  individual). 

La  predicación  colectiva  se  funda  en  1  Petr.  2,  9  íepaTeufia 
mientras  que  la  individual  se  asienta  en  los  textos  del  Apocalip- 
sis. Pero,  guiados  por  el  axioma  de  que  "a  collectivo  ad  distribu- 
tivum  non  valet  illatio",  los  Padres  no  deducen  el  sacerdocio  in- 
dividual del  colectivo,  sino  que  asientan  individual  y  colectivo 
en  sus  textos  respectivos. 

Relativamente  considerado,  el  concepto  de  sacerdocio  no  se 
aplica  a  los  fieles  por  comparación  con  la  jerarquía,  sino  en  re- 
lación con  los  infieles.  Con  ello,  la  Tradición  se  mantiene  fiel  al 
texto  petrino,  que  se  dirige  a  los  "credentibus"  por  oposición  a 
los  "non  credentibus".  San  Pedro  no  tuvo  presente  ninguna  analo- 
gía del  sacerdocio  común  con  el  sacerdocio  jerárquico. 

Gracias  a  ello,  al  mismo  tiempo  que  se  determina  el  sacerdo- 
cio común  buscando  el  elemento  que  levanta  al  cristiano  sobre 
los  que  no  lo  son  (y  no  exagerando  lo  que  le  acerca  a  los  minis- 
tros ordenados),  se  supera  también  y  de  manera  necesaria  una 
intelección  puramente  metafórica  del  mismo.  "Del  triple  oficio 
(rey,  profeta  y  sacerdote),  los  Padres  no  dicen  que  es  realidad 
en  Cristo  y  metáfora  en  los  cristianos :  aunque  separados  por  una 
distancia  infinita,  el  triple  oficio,  lo  mismo  que  su  participación, 
son  dos  realidades  sobrenaturales"  (11). 

Sin  embargo,  en  la  Tradición  no  se  excluye  el  sentido  meta- 
fórico, que  no  debe,  por  su  parte,  separarse  del  sentido  real. 

Doble  es  el  metaforismo  que  se  descubre  en  la  Tradición:  el 
absoluto  y  el  relativo.  Ulpiano  (12)  nos  da  un  ejemplo  del  pri- 
mero, al  afirmar  que  los  abogados  son  sacerdotes.  Lo  mismo  su- 


do)   P.  Dabin,  Ob.  cit.,  p.  34. 

(11)  P.  Dabin,  Ob.  cit.,  p.  39. 

(12)  Ulpiano,  De  Justitia  el  jure,  1.  I. 
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cede  en  la  actualidad  cuando  se  compara  al  médico  con  el  sacer- 
dote. Pero  el  metaforismo  es  relativo  cuando  se  dice  que  uno  de 
los  oficios  de  los  "sacerdotes  fieles"  es  el  de  ofrecer  "hostias  es- 
pirituales". Entre  los  dos  metaforismos  hay  toda  una  gama  de  sen- 
tidos, de  entre  los  cuales  es  preciso  destacar  el  teocrático  y  el  hi- 
perbólico. 

El  teocrático  fue  iniciado  por  el  Papa  Gelasio  I  y  culmina  en 
la  lucha  "sacerdocio-imperio"  o  lucha  de  las  investiduras.  El  epí- 
teto "sacerdocio"  se  aplica  al  "pueblo  de  Dios",  a  la  "cristian- 
dad", a  la  "civitas  Dei",  que  entró  en  conflicto  con  la  "civitas"  o 
ciudad  terrena. 

El  sentido  hiperbólico  da  a  "sacerdocio"  un  cariz  nacionalis- 
ta, cuya  aplicación-tipo  fue  Israel.  En  este  supuesto,  el  sacerdo- 
cio de  los  fieles  no  sería  otra  cosa  que  un  "Herrenvolk"  o  pue- 
blo de  príncipes.  Huelga  decir  que  estos  sentidos  secundarios 
(tanto  el  metafórico  absoluto  como  el  metafórico  relativo,  y  den- 
tro de  éste,  tanto  el  teocrático  como  el  hiperbólico),  se  presentan 
como  desviaciones  del  sentido  propio  o  primario  y  no  pueden 
catalogarse  como  eslabones  de  la  sucesión  tradicional  propiamen- 
te dicha. 


Conclusiones  de  la  Teología  Sacramentaría 

En  cuanto  a  la  adquisición  del  sacerdocio  común:  Casi  to- 
dos los  Padres  están  de  acuerdo  en  que  se  lo  adquiere  por  me- 
dio del  Bautismo.  La  Confirmación  se  presenta  como  un  mero 
"complemento",  no  como  "consagrante". 

En  cuanto  a  su  ejercicio :  Se  lo  ejerce  por  medio  del  uso  de 
los  sacramentos  cuya  puerta  de  entrada  es  el  Bautismo.  Su  consu- 
mación se  realiza  en  la  participación  de  la  Eucaristía,  mirada 
en  su  dimensión  sacramental  y  sacrificial. 

En  cuanto  a  su  esencia:  Los  comentaristas  de  Santo  Tomás 
lo  identifican  con  el  de  carácter  bautismal  (si  bien  no  procedió  así 
el  mismo  "Doctor  communis").  Ahora  bien,  puesto  que  desde  el 
Angélico  se  explica  el  carácter  como  una  participación  gradual 
del  sacerdocio  de  Cristo,  explicar  el  sacerdocio  común  en  sentido 
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meramente  metafórico  sería  confinar  el  mismo  carácter  a  la  ca- 
tegoría de  metáfora. 

Después  de  estas  conclusiones  generales,  estudiaremos  en  con- 
creto las  posiciones  del  Concilio  Tridentino.  Luego  reseñaremos 
las  que  en  él  se  inspiran. 


2.— LAS  POSICIONES  DEL  CONCILIO  TRIDENTINO 

Los  Padres  del  Concilio  de  Trento  no  abordaron  directamen- 
te la  cuestión  del  sacerdocio  común.  Sólo  indirecta  y  tímidamen- 
te, con  ocasión  del  Sacramento  del  Orden,  se  tocó  este  asunto  en 
varias  congregaciones,  cuando  la  traslación  del  Sínodo  a  la  ciu- 
dad de  Bolonia  (1547).  Pero  las  deliberaciones  de  entonces  no 
pasaron  adelante.  En  la  sesión  23  (1563),  apenas  si  se  lo  menciona 
de  pasada  y  en  tono  negativo. 

En  general,  la  magna  asamblea  reunida  para  condenar  los 
errores  protestantes  no  tuvo  demasiado  tiempo  para  ocuparse  del 
"laicado",  con  lo  cual  privó  a  la  teología  de  unas  directivas  que 
nadie  pudo  dar  más  tarde.  Me  atrevo  a  pensar  que  esta  omisión 
ha  contribuido  a  empobrecer  el  concepto  de  Iglesia,  hasta  tomar- 
la como  sinónimo  de  "jerarquía".  Ha  sido  necesario  que  el  Con- 
cilio Vaticano  II  reasuma  con  decisión  y  brío  la  teología  de  la 
Iglesia,  siguiendo  la  iniciativa  y  consejo  de  los  Cardenales  Mon- 
tini,  Suenens  y  Lercaro,  u  obedeciendo  al  clima  que  se  ha  creado 
en  torno  de  ella  en  este  siglo  de  la  Eclesiología,  y  más  concreta- 
mente, de  la  "laicología". 

Para  respetar  el  orden  del  Concilio  Tridentino,  reseñaré  bre- 
vemente: 1)  Las  deliberaciones  de  1547.  2)  La  sesión  23. 

1. — Las  deliberaciones  de  1547. 
a)    Colección  de  errores,  realizada  por  Seripando. 

El  26  de  abril  de  1547,  Jerónimo  Seripando,  general  de  los 
agustinos,  presentó  a  los  Padres  del  Concilio  una  colección  de 
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"sentencias  heréticas"  en  torno  a  los  sacramentos  del  Orden,  del 
matrimonio  y  de  la  extremaunción  (13). 

He  aquí  los  artículos  que  se  refieren  al  Orden. 

1.  El  Orden  no  es  un  sacramento. 

2.  El  Orden  es  sacramento  en  cuanto  potestad  de  predicar, 
no  en  cuanto  potestad  de  ofrecer. 

3.  El  Orden,  en  cuanto  ministerio,  es  sacramento,  puesto  que 
Dios  asiste,  para  que  sea  eficaz  el  ministerio  de  aquéllos. 

4.  El  Orden  no  es  sino  un  oficio,  que  no  debe  ser  instituido 
y  destituido  sino  por  los  del  pueblo. 

5.  En  el  Nuevo  Testamento  no  hay  ningún  sacerdocio  visi- 
ble, sino  que  todos  los  cristianos  son  sacerdotes  por  institución 
divina,  aunque  no  deben  ejercer  su  oficio  sino  los  llamados. 

6.  Repugna  a  la  justicia  de  la  fe  instituir  un  sacerdote  con 
el  fin  de  que  haga  por  los  demás  una  obra  para  aplacar  a  Dios. 

7.  Los  que  no  predican,  no  son  sacerdotes  cristianos. 

8.  Los  sacerdotes  no  reciben  la  potestad  de  sacrificar  por 
los  vivos  y  los  muertos. 

9.  Los  Obispos  no  han  sido  instituidos  por  derecho  divino 
ni  son  merecedores  de  honor  alguno. 

Considerada  la  doctrina  protestante  negativamente,  esta  lis- 
ta de  errores  le  pertenece,  se  encuentra  en  las  obras  de  Lutero 
y  de  Melanchton.  De  ella  se  han  servido  casi  todos  los  teólogos 
que  han  emprendido  contra  el  protestantismo  una  labor  exclusi- 
vamente apologética.  ¿Qué  pensaron  acerca  de  ella  los  Padres  del 
Concilio? 

b)    Las  deliberaciones  de  los  Padres. 

Los  nueve  artículos  se  condensaron  en  cinco  proposiciones, 
en  una  congregación  del  27  de  Julio  de  1547. 

1. — La  primera  trata  acerca  del  sacramento  del  Orden.  Su 
redacción  es  la  siguiente:  "Si  alguien  dijere  que  la  Iglesia  igno- 
ra el  sacramento  del  Orden,  como  si  fuese  un  invento  de  los  hom- 
bres y  no  institución  de  Cristo,  o  que  el  Orden  mismo  no  es  sino 


(13)    CTr  VI,  90-92. 
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un  rito  de  elegir  e  instituir  predicadores  y  pastores  en  la  Iglesia, 
sea  anatema"  (14). 

Esta  redacción,  definitiva  ya  desde  el  comienzo,  deja  en  cla- 
ro dos  cosas :  a)  El  origen  divino  del  sacramento  del  Orden,  b) 
Su  naturaleza,  negativamente  considerada :  no  es  solamente  el  rito 
de  elegir  predicadores  y  pastores. 

En  la  sesión  23,  del  15  de  julio  de  1563,  se  volvió  a  tratar 
de  este  asunto.  La  redacción  que  entonces  se  propuso  representa 
la  doctrina  definitiva  de  la  Iglesia  sobre  el  Orden.  Dice :  "Si  quis 
dixerit,  ordinem  sive  sacram  ordinationem  non  esse  veré  et  pro- 
prie  sacramentum  a  Christo  Domino  institutum,  vel  esse  figmen- 
tum  quoddam  humanum,  excogitatum  a  viris  rerum  ecclesiastica- 
rum  imperitis,  aut  esse  tantum  ritum  quendam  eligendi  ministros 
verbi  et  sacramentorum :  A.  S.". 

Tres  puntos  se  distinguen  en  esta  redacción,  que  ha  pasado 
al  estado  de  dogma  definido:  a)  Sacramentalidad  del  Orden, 
b)  Origen  divino  de  su  institución,  c)  Aspecto  negativo  de  su  natu- 
raleza: no  es  un  mero  rito  para  elegir  ministros  de  la  palabra  y 
de  los  sacramentos.  Lo  tercero  significa  que,  si  el  Orden  no  es 
"sólo"  un  rito,  también  es  un  rito,  y  por  cierto,  de  elegir  minis- 
tros de  la  palabra  y  de  los  sacramentos.  Lo  que  condena  el  Con- 
cilio no  son  las  afirmaciones  opuestas  concernientes  a  lo  funcional 
del  Orden,  sino  la  exclusividad  de  las  mismas,  hacer  del  Orden 
tan  sólo  la  deputación  a  un  cargo.  Antes  de  conferir  una  misión, 
este  sacramento  crea  una  realidad  formal  en  el  sujeto.  Una  reali- 
dad anterior  a  la  potestad. 

2. — La  segunda  proposición  discutida  por  los  Padres  del  Con- 
cilio en  Bolonia  se  refiere  a  las  funciones  esenciales  del  sacerdo- 
cio ministerial.  Rechaza  la  doctrina  de  los  que  le  atribuyen  úni- 
camente el  oficio  de  predicar  (tantum  ad  praedicandum)  (15). 
No  se  excluye  la  predicación.  Se  la  completa,  pues  a  continuación 
de  la  condena  dice  la  proposición:  "tametsi  sacerdotes  ipsi  po- 
pulis  sibi  commissis  verbum  Dei  praedicare...  debeant". 


(14)  GTr  VI,  8-10. 

(15)  CTr  VI,  308,  11-14:  "S.  q.  d.  sacerdotium  esse  institutum  tantum  ad 
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No  todos  estuvieron  de  acuerdo  en  cuanto  a  la  "missio  prae- 
dicandi".  El  Arzobispo  Materano  desaprobó  el  inciso  "tametsi", 
pues  "de  los  obispos  es  propio  predicar,  mientras  que  los  sacerdo- 
tes no  pueden  predicar  si  no  son  enviados"  (16).  No  pensaba  del 
mismo  modo  el  Obispo  de  Parenzo,  que  calificó  de  acertada  la 
expresión  "tantum  ad  praedicandum",  "pues  el  sacerdote  tiene 
muchas  otras  cosas  fuera  del  oficio  de  ofrecer"  (17).  En  conse- 
cuencia, el  inciso  "tametsi"  se  justifica  plenamente,  pues  allí  se 
dice  "populis  sibi  commissis" :  a  los  pueblos  que  les  han  sido  en- 
comendados, "a  quienes  tienen  obligación  de  predicar  por  el  he- 
cho mismo  de  haber  sido  enviados  a  ellos"  (18). 

La  "misión  canónica"  es  de  orden  disciplinar,  si  bien  se  justi- 
fica teológicamente  por  el  valor  de  la  "Palabra",  que  debe  trans- 
mitirse dignamente.  Precisamente  la  dificultad  que  esto  implica 
origina  la  "misión".  Mas  aunque  presbíteros  y  diáconos  no  pueden 
arrogarse  sin  más  su  manejo,  eso  no  supone  en  ellos  una  ineptitud 
radical.  Todo  lo  contrario:  como  constitutivo  de  su  misión  llevan 
la  de  predicar,  aunque  no  puedan  hacerlo  sin  mandato  expreso. 

El  Concilio  de  Trento  no  se  ha  pronunciado  en  contra  de  las 
opciones  de  los  Reformadores  por  restaurar  el  servicio  de  la 
palabra,  simplemente  las  ha  regulado.  Prueba  de  ello  es  la  nueva 
redacción  de  la  proposición  que  examinamos :  "si  alguien  dijere 
que  el  sacerdocio  ha  sido  instituido  solamente  para  el  ministerio 
de  la  palabra,  y  no  principalmente  para  ofrecer  y  sacrificar,  y 
que,  por  lo  mismo,  los  que  no  predican  no  son  sacerdotes,  sea 
anatema"  (19). 

El  oficio  primario  del  sacerdocio  es  el  sacrificio.  La  predica- 
ción ocupa  el  segundo  lugar,  pero  le  es  tan  esencial  como  el  pri- 
mario. Si  el  sacerdote  deja  de  predicar,  no  por  eso  deja  de  ser 
sacerdote.  Mas  esto  no  sucede  porque  la  predicación  no  sea  esen- 


praedicandum,  ac  proinde  eos,  qui  non  praedicant,  non  esse  sacerdotes,  a.  s., 
tametsi  sacerdotes  ipsi  populis  sibi  commissis  verbum  Dei  praedicare  et  sanae 
ac  salutaris  doctrinae  cibum  exhibere  accurate  debeant". 

(16)  CTr  VI,  311,  13-15. 

(17)  CTr  VI,  314,  29-35. 

(18)  CTr.  VI,  308,  13. 

(19)  CTr  VI,  400,  36-38. 
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cial  al  sacerdocio,  sino  porque  antes  de  ella  y  del  sacrificio 
(aspecto  funcional),  existe  una  cualidad,  un  carácter  indeleble, 
que  impide  la  desaparición  del  sacerdocio,  no  obstante  la  cesa- 
ción de  sus  funciones.  Esto  se  demuestra  porque  lo  mismo  habría 
que  decir  hablando  del  sacrificio.  El  que  no  sacrifica,  ¿dejaría 
por  ello  de  ser  sacerdote? 

El  error  radical  de  Lutero  está  en  su  negación  del  carácter 
indeleble.  Entendiendo  como  él  entiende  la  predicación  y  la  pa- 
labra en  sentido  totalitario,  bien  podría  sostenerse  que  "la  única 
función  del  sacerdocio  es  la  predicación"  y  no  por  ello  nos  opon- 
dríamos a  la  doctrina  del  magisterio.  En  efecto,  "palabra",  en 
sentido  pleno  significa  simultáneamente  predicación,  sacrificio, 
sacramentos,  oración,  etc.  Pero  cuando  el  teólogo  alemán  añade 
que  un  sacerdote  deja  de  serlo  al  abandonar  su  oficio,  lo  reduce 
a  algo  meramente  funcional,  como  él  mismo  lo  ha  repelido  en 
múltiples  ocasiones.  Negar  lo  formal  y  desvirtuar  lo  jurídico  del 
sacerdocio  de  Orden,  he  aquí  el  gran  error  de  Lutero  en  torno  de 
este  asunto. 

Tuvo  razón  el  Concilio  Tridentino  al  sancionar  su  posición  en 
el  canon  1  de  la  sesión  23:  "S.  q.  d.,  non  esse  in  Novo  Testamento 
sacerdotium  visibile  et  externum,  vel  non  esse  potestatem  aliquam 
consecrandi  et  offerendi  verum  corpus  et  sanguinem  Domini,  et 
peccata  remittendi  et  retinendi,  sed  officium  tantum  et  nudum 
ministerium  praedicardi  Evangelium,  vel  eos,  qui  non  praedicant, 
prorsus  non  esse  sacerdotes,  a.  s."  (D.  961). 

3. — La  tercera  proposición  discutida  por  los  Padres  del  Con- 
cilio en  Bolonia  se  refiere  directamente  al  sacerdocio  común  y  al 
ministerio  (en  sentido  protestante). 

He  aquí  la  primera  redacción :  "Si  alguien  dijere  que  todos 
los  cristianos  son  sacerdotes  por  igual  (ex  aequo)  o  que  a  los  otros 
que  van  a  ser  legítimos  sacerdotes,  no  les  hace  falta  ordenarse 
según  las  llaves  de  la  Iglesia,  sino  que  para  el  uso,  ejecución  o 
función  del  sacerdocio  se  necesita  solamente  la  vocación  del  ma- 
yor, sea  anatema"  (20). 


(20)    CTr  VI,  308,  15  ss. 
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Casi  todos  los  Padres  estuvieron  de  acuerdo  en  pedir  que  se 
especifique  en  qué  no  son  "ex  aequo  sacerdotes"  (o  sacerdotes  por 
igual). 

Benedicto  de  Nobilibus,  Obispo  de  Accia  (Córcega)  explicaba 
que  "puesto  que  de  algún  modo  todos  los  cristianos  son  sacerdotes 
internos  espiritualmenle,  desearía  añadir  sacerdotes  externos"  (21). 
En  otras  palabras,  no  todos  son  igualmente  sacerdotes  externos. 

El  Obispo  de  Parenzo  pensaba,  sin  embargo,  que  la  redacción 
de  la  proposición  era  apta,  "porque  el  canon  habla  aquí  acerca 
de  los  sacerdotes  según  el  sacramento  del  Orden,  y  así  se  explica 
acerca  de  qué  sacerdotes  se  trata"  (22).  Bien  vista,  la  posición  es 
la  misma  que  la  del  anterior.  Egidio  Falceta,  Obispo  de  Caorle, 
pidió  que  se  aclarase  la  redacción,  "pues  todos  los  cristianos  pue- 
den decirse  de  algún  modo  sacerdotes"  (23).  Mayor  claridad  aportó 
Sebastián  Pighino,  Obispo  y  Auditor  de  la  Rota  Romana,  al  pe- 
dir que  a  "sacerdotes"  se  añadiera  "potestatem  et  jurisdictionem  sa- 
cerdotalem  habentes",  para  respetar  la  doctrina  de  los  Padres  de 
que  "los  cristianos  son  por  igual  sacerdotes  de  algún  modo"  (quod 
Christiani  sint  ex  aequo  aliquo  modo  sacerdotes)  (24).  Agustín 
Bonuccio,  General  de  los  Servitas,  no  quiso  que  se  añadiera  ni  una 
sola  palabra  al  canon,  como  no  fuera  la  expresión  de  los  herejes, 
según  la  cual,  todos  los  fieles  "tienen  potestad  sobre  la  palabra  y 
la  administración  de  los  sacramentos"  (25).  Sin  duda,  la  última 
expresión  es  susceptible  de  muchos  matices.  Según  el  espíritu  del 
Nuevo  Testamento  y  la  práctica  de  la  Iglesia  primitiva,  ¿podemos 
negar  a  los  fieles  toda  potestad  sobre  la  palabra  y  los  sacramentos? 

Massarelli,  el  secretario  del  Concilio,  nos  proporciona  un 
resumen  de  las  deliberaciones  del  27-29  de  julio,  en  los  siguientes 
términos :  "In  tertio  ibi  ex  aequo  esse  sacerdotes  aliqui  volebant 
addi  externi,  cum,  ut  dicunt,  omnes  Christianos  aliquo  modo  pos- 
sint  dici  sacerdotes  interni;  vel  ibi  sacerdotes  addatur  iurisdic- 


(21)  CTr  VI,  311,  8-10. 

(22)  CTr  VI,  314,  29-35. 

(23)  Ibidem. 

(24)  CTr  VI,  316,  37-40. 

(25)  CTr  VI,  318,  30-32. 
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tionem  et  potestatem  sacerdotalem  habentes,  vel  alio  modo  verba 
aptentur"  (26). 

La  dificultad  de  los  Padres  se  polariza  en  torno  del  inciso 
"ex  aequo  sacerdotes" :  no  se  la  puede  dejar  tal  como  está,  pues 
sería  negar  una  verdad  tradicional:  la  de  que  todos  los  cristianos 
son  de  algún  modo  sacerdotes.  Por  eso,  habría  que  añadir:  "si  al- 
guien dijere  que  todos  son  sacerdotes  externos",  o  también,  "con 
jurisdicción  y  potestad  sacerdotal"... 

El  18  de  Agosto  se  propuso  una  nueva  redacción  del  canon: 
":-i  alguien  dijere  que  todos  los  cristianos  son  sacerdotes  por  igual, 
y  que  tienen  igual  potestad  sobre  la  palabra  y  los  sacramentos,  o 
que  los  ordenados  tan  sólo  según  las  llaves  de  la  Iglesia  no  son 
verdaderos  y  legítimos  sacerdotes,  sea  anatema"  (27). 

La  frase  que  nos  interesa  en  la  nueva  fórmula  es  "et  habere 
parem  potestatem  in  verbo  et  sacramento  administrandis".  Ya 
no  es  la  expresión  sin  distingos  ni  matices  del  General  de  los 
Servitas.  Lo  que  ahora  se  niega  a  los  fieles  no  es  toda  potestad 
sobre  la  palabra  y  los  sacramentos,  sino  una  potestad  igual.  Con 
ello  se  añade  un  aspecto  nuevo  a  lo  que  los  Padres  han  llamado 
"sacerdocio  espiritual  e  interno" :  el  aspecto  jurídico.  Además  de 
la  realidad  formal,  presente  en  todos  y  cada  uno  de  los  fieles,  hay 
una  potestad,  si  bien  desigual  a  la  de  los  sacerdotes  de  Orden, 
sobre  el  verbo  y  los  sacramentos. 

El  Obispo  de  Asís  volvió  a  pedir  que  se  aclarase  la  redacción, 
"pues  todos  los  cristianos  pueden  decirse  de  algún  modo  sa- 
cerdotes". "Desearía,  pues,  que  se  explique  con  algunos  palabras, 
de  qué  sacerdotes  habla  el  canon.  Se  podría  añadir  a  "sacerdotes", 
la  expresión  "que  tienen  el  trato  y  administran  lo  sacro"  (sacra 
tractantes  aut  administrantes)  (28).  De  lo  jurídico  se  da  un  paso 
a  lo  funcional  del  sacerdocio :  en  el  plano  funcional,  si  bien  todos 
6on  sacerdotes  formal  y  jurídicamente  hablando,  no  todos  tienen 
las  mismas  funciones. 

El  Obispo  de  Verona  cree  que  huelga  toda  explicación,  si  se 
toma  en  cuenta  el  inciso  "et  habere  parem  potestatem".  Eviden- 


(26)  CTr  VI,  320,  14-16. 

(27)  CTr  VI,  378,  9-11. 

(28)  CTr  VI,  378,  14-17. 
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temente,  a  potestades  desiguales  corresponden  funciones  des- 
iguales (29). 

Ambrosio  Pelargo,  O.  P.,  procurador  de  los  arzobispos  de 
Colonia  y  Tréveris,  tradujo  la  verdadera  intención  de  los  padres 
al  condenar  las  proposiciones  de  Lutero,  en  cuanto  que  él  y  los 
luteranos  "afirman  que  todos  los  cristianos  son  sacerdotes,  que 
administran"  (30),  es  decir,  que  todos  son  sacerdotes  de  Orden. 
Los  Padres  Conciliares  no  niegan  que  los  fieles  estén  revestidos 
de  cierta  cualidad  sacerdotal,  a  la  cual  pertenecen  una  potestad 
específica  y  una  función  dentro  de  la  Iglesia.  Lo  que  condenan 
es  la  aserción  luterana  según  la  cual,  todos  son  igualmente  sacer- 
dotes tanto  en  el  aspecto  formal,  como  en  el  jurídico  y  el  fun- 
cional... 

El  20  de  agosto  se  propuso  una  nueva  redacción,  que  es  la 
siguiente :  "si  alguien  dijere  que  todos  los  cristianos  son  sacer- 
dotes por  igual,  esto  es,  que  todos  tienen  la  misma  potestad  en  la 
administración  de  la  palabra  y  los  sacramentos;  siendo,  sin  em- 
bargo, necesario  para  el  uso  y  función  del  sacerdocio  la  vocación 
del  mayor  y  el  consentimiento  del  pueblo,  o  negare  que  sólo  son 
verdaderos  y  legítimos  sacerdotes  los  que  son  ritual  y  canónica- 
mente ordenados  por  los  obispos,  sea  anatema"  (31). 

Así,  pues,  el  Concilio  condena:  1.  La  igualdad  jurídica  y 
funcional  de  todos  los  cristianos  en  orden  al  sacerdocio;  2.  La  ne- 
cesidad, para  el  legítimo  uso  del  sacerdocio,  de  la  vocación  del 
mayor  y  del  consentimiento  del  pueblo;  3.  La  no-exclusividad  del 
Orden  para  la  constitución  de  los  sacerdotes  verdaderos  y  legí- 
timos. 

Sobre  todo  la  tercera  condenación  carece  de  matices  y  es,  una 
vez  más,  deficiente  y  ambigua.  ¿Acaso  es  solamente  el  Orden  el 
que  constituye  sacerdotes  "verdaderos  y  legítimos"?  ¿O  es  que 
sólo  son  sacerdotes  "verdaderos  y  legítimos"  los  de  Orden?  ¿Qué 
debe  entenderse  por  "verdaderos  y  legítimos"?  Si  no  queremos 
ir  contra  las  enseñanzas  del  Espíritu  Santo,  hay  que  pensar  que, 
cuando  el  Concilio  habla  de  "veros  et  legítimos",  no  se  refie- 


(29)  CTr  VI,  378,  22-23. 

(30)  CTr  VI,  379,  15  s. 

(31)  CTr  VI,  384,  22-25. 
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re  sino  a  los  sacerdotes  de  Orden,  que  no  son  ni  verdaderos 
ni  legítimos  sino  cuando  han  recibido  la  consagración  de  manos 
del  Obispo.  En  la  mente  de  los  Padres  estuvo  cierta  dignidad  sa- 
cerdotal de  todos  los  fieles.  Por  consiguiente,  con  este  inciso  no 
se  excluye  esa  dignidad,  si  bien  se  la  oscurece. 

En  todas  las  deliberaciones  del  Concilio  Tridentino  en  torno 
del  asunto  que  tratamos,  he  encontrado  una  tremenda  dificultad : 
los  Padres  carecían  de  una  noción  de  sacerdocio.  Discurrían,  pues, 
a  tientas.  Esta  dificultad  aparece  en  uno  de  cuatro  artículos  pro- 
puestos a  los  teólogos  el  25  de  Agosto  de  1547.  "Declárese  - — pide 
el  artículo —  qué  es  el  sacerdote  y  qué  es  lo  que  le  pertenece  (32). 
Saliendo  al  paso  de  este  problema,  decía  el  artículo  primero  del 
elenco  presentado, :  "Exprésese  que  el  sacerdocio  es  una  potestad 
en  el  alma,  y  que  no  se  borra  por  la  deposición". 

Uno  de  los  Obispos  se  opuso  a  las  dos  proposiciones,  alegan- 
do que  tanto  la  una  como  la  otra  eran,  por  entonces,  asunto  de 
múltiples  opiniones:  "primus  articulus  non  videtur  damnandus, 
cum  multae  sint  de  eo  opiniones...  Quartus  eodem  modo  praeter- 
mitentus  est"  (33).  Y  tuvo  razón.  La  noción  expresada  en  el  ar- 
tículo primero  no  correspondía  sino  a  una  de  las  corrientes  esco- 
lásticas, que  entonces  estaba  en  boga.  Se  explica  que  se  la  haya 
podido  presentar  como  fórmula  dogmática,  en  un  Concilio  en  que 
dominaban  los  Padres  de  cierta  tendencia.  A  ella  pertenecía  el 
General  de  los  Servitas,  pues  pide  que  se  añada  al  artículo  ter- 
cero: "quasi  sacerdotium  non  sit  spiritualis  potestas  in  anima". 
Se  enfocaba  directamente  lo  jurídico  del  sacerdocio,  como  si  no 
existiera  antes  de  ello  un  aspecto  formal. 

A  causa  de  la  diversidad  de  opiniones,  no  se  llegó  a  formular 
una  noción  de  sacerdote.  Respecto  de  muchas  verdades,  a  la  Igle- 
sia le  es  más  fácil  decir  lo  que  no  son,  por  la  condenación  de 
errores,  cuya  falsedad  aparece  desde  lejos,  que  decir  lo  que  son. 
Así  se  salvaguarda  mejor  su  infalibilidad. 

Tras  la  serie  de  discusiones  que  hemos  mencionado,  el  ca- 


(32)  CTr  VI,  399,  6  ss. 

(33)  CTr  VI,  399,  20  ss. 
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non  3  sobre  el  sacramento  del  Orden  recibió  su  forma  definiti- 
va, cuando  el  traslado  del  Concilio  a  Bolonia.  "Si  alguien  dijere 
que  todos  los  cristianos  son  igualmente  sacerdotes,  esto  es,  que 
todos  tienen  la  misma  potestad  sobre  la  palabra  y  sobre  cualquier 
sacramento,  aunque  a  nadie  sea  lícito  usar  de  ella  sino  con  el 
consentimiento  de  la  comunidad  o  la  vocación  del  mayor;  o  ne- 
gara que  sólo  son  verdaderos  y  legítimos  sacerdotes,  los  que  ritual 
y  canónicamente  son  ordenados  por  los  obispos,  sea  anatema"  (34). 

En  consecuencia:  1.  No  todos  los  cristianos  son  igualmente 
sacerdotes.  Es  decir,  no  todos  tienen  la  misma  potestad  sobre  la 
palabra  y  los  sacramentos.  Esto  significa  que,  si  bien  no  igualmen- 
te y  en  el  mismo  plano,  todos  son  sacerdotes  y  tienen  al  menos 
alguna  potestad  sobre  la  palabra  y  los  sacramentos;  2.  Sólo  los 
ritual  y  canónicamente  ordenados  por  los  obispos  forman  la 
categoría  especial  dentro  del  sacerdocio :  el  sacerdocio  de  Orden. 

2.— La  Sesión  XXIII  (15  de  julio  de  1563) 

Las  deliberaciones  de  los  Padres  en  Bolonia  no  siguieron  ade- 
lante bajo  todas  sus  formas.  El  canon  3,  objeto  de  tantas  dudas, 
distingos  y  vacilaciones,  fue  totalmente  abandonado.  Se  abando- 
nó igualmente  la  cuestión  que  se  refiere  a  la  naturaleza  del  sa- 
cerdocio y  a  la  noción  de  sacerdote.  Sin  ir  a  la  raíz  del  proble- 
ma, los  Conciliares  se  contentaron  con  abordar  cuestiones  aisladas, 
casi  todas  ellas  en  torno  del  sacerdocio  jerárquico. 

Sólo  negativamente  y  en  un  "capítulo"  (es  bien  conocido  el 
valor  doctrinal  de  los  capítulos  conciliares),  se  hizo  alusión  a  la 
doctrina  del  sacerdocio  común.  "Por  si  alguien  afirma  que  todos 
Io=  cristianos  sin  distinción  (promiscué)  son  sacerdotes  del  Nuevo 
Testamento,  o  que  todos  están  dotados  entre  sí  de  potestad  espi- 
ritual, no  hace  sino  confundir  la  jerarquía  eclesiástica"  (D.  960). 

Este  capítulo  consta  de  dos  partes,  refiriéndose  la  primera  al 
sacerdocio  común  y  la  segunda  a  la  jerarquía.  Por  desgracia,  la 
primera  parte  carece  de  canon  correspondiente.  Eso  nos  lleva  a 


(34)    CTr  VI,  401,  1-4. 
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sospechar  que  los  Padres  quisieron  evitar  toda  actitud  definitiva 
cara  al  sacerdocio  universal  de  los  creyentes.  Aun  así  y  sin  ne- 
cesidad de  forzar  demasiado  los  textos,  todavía  es  posible  descu- 
brir su  mentalidad. 

Dicen:  "promiscué...  sacerdotes''.  Esta  expresión  es  restricti- 
va y  corresponde  al  inciso  "ex  aequo"  de  1547.  "Si  alguien  dijere 
que  todos  los  cristianos,  sin  discriminación,  son  sacerdotes  del 
INuevo  Testamento...".  Sin  discriminación  ni  en  cuanto  al  sujeto 
(todos),  ni  en  cuanto  a  la  dignidad  (todo).  Ello  indica  que  deben 
hacerse  discriminaciones,  "distingos".  De  lo  contrario,  ¿a  qué  ven- 
dría la  palabra  promiscué? 

Es  natural  que  no  haya  podido  borrarse  de  la  mente  de  los 
Padres  conciliares  su  decidida  idea  discutida  en  Bolonia:  tam- 
bién los  fieles  gozan  de  cierto  sacerdocio  espiritual  e  interno,  es 
decir,  no-institucional  ni  público.  A  pesar  de  la  actitud  mera- 
mente negativa  del  Sínodo  antiprotestante,  aún  queda  lugar  para 
una  elaboración  tranquila  y  sana,  fundada  en  la  Escritura  y  en 
la  Tradición,  vale  decir,  en  la  vida  de  la  Iglesia,  automanifestán- 
dose  a  sí  misma  por  múltiples  y  variadas  maneras  que  se  polarizan 
eE  torno  de  dos  palabras:  Escritura  y  Tradición. 

El  Concilio  se  fijó  mucho  más  en  los  intereses  de  la  Jerar- 
auía.  Había  derecho  para  ello.  Era  urgente,  pues  una  corriente 
democratizante  que  arrancaba  de  la  Edad  Media,  venía  atentando 
contra  sus  fueros,  divinamente  instituidos.  Pero  un  poco  más  de 
"equilibrio"  en  la  repartición  y  discusión  de  los  temas  ha  sido 
deseado  por  más  de  un  teólogo. 

Inventariando  la  doctrina  de  la  sesión  XXIII,  tenemos  los 
siguientes  resultados: 

1. — En  cuanto  a  los  eclesiásticos: 

1)    Sacerdocio  jerárquico: 

a)  Existe  un  sacerdocio  "visible  y  externo"  (D.  961). 

b)  Su  oficio: 

— negativamente  considerado:  no  consiste  en  el  mero  mi- 
nisterio de  la  predicación  (aunque  no  se  lo  deba  excluir)  (D.  961). 

— positivamente  considerado :  consiste  en  consagrar  y  ofre- 
cer el  verdadero  cuerpo  y  sangre  del  Señor  y  en  la  remisión  (con- 
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sedientemente,  también  en  la  retención)  de  los  pecados  (D.  961). 
2)    Sacramento  del  Orden: 

a)  Positivamente  considerado: 

— es  un  sacramento  verdadero  y  propiamente  dicho 
(D.  963). 

— instituido  por  Jesucristo  (D.  963). 

b)  Negativamente  considerado: 

— no  pertenece  a  una  invención  humana. 

— no  es  solamente  un  rito  por  el  que  se  elige  ministros 
de  la  palabra  y  de  los  sacramentos  (aunque  también  es  esto) 
(D.  963). 

2)    En  cuanto  a  los  laicos: 

a)  No  puede  decirse  que  sean  sacerdotes  "promiscué",  es 
decir,  sin  discriminación  alguna. 

b)  Son  sacerdotes  "distincte",  es  decir,  según  grados  y  cate- 
gorías diversas. 


3. — EL  CATECISMO  DEL  CONCILIO  DE  TRENTO 

El  Catecismo  del  Concilio  de  Trento,  publicado  en  1566,  re- 
presenta, si  no  la  enseñanza  estrictamente  oficial,  al  menos  el 
espíritu  y  la  mentalidad  del  Concilio.  He  aquí  sus  enseñanzas 
principales  en  torno  del  asunto  que  nos  ocupa. 

1. — Habla  de  un  sacerdocio  "interno"  de  los  fieles,  propia- 
mente dicho  (35). 

Al  distinguir  el  nombre  propio  de  Jesús,  de  su  nombre  ape- 
lativo (Cristo),  el  catecismo  muestra  cómo  el  sacerdocio  real  y 
profético,  participado  del  sacerdocio  de  Cristo,  se  relaciona  di- 
rectamente, no  con  la  economía  de  la  salud,  de  la  filiación  adop- 


(35)  Cf.  Pars  7,  art.  II,  c.  III,  N.°  VIII,  IX,  X,  XI;  art.  VII,  C. 
VIII,  N.°  I.  Pars  II,  C.  I,  N°  XXIX;  c.  II,  N°  XI,  c.  II,  n.°  52;  c.  II,  n.°  59; 
n.°  50;  c.  III,  n.°  8;  n.o  17;  n.°  20:  c.  VIII,  n.°  31;  n.°  44-48. 
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tiva,  del  ser  sobrenatural,  de  la  gracia,  sino  con  la  economía  de 
los  oficios,  del  obrar  sobrenatural,  fundados  sobre  la  idoneidad 
de  cierto  modo  jurídica,  que  confiere  el  carácter  sacramental.  Así 
como  el  crisma  espiritual  (divinidad),  significa  en  la  persona  de 
Cristo  (o  ungido)  la  habilitación  plenaria  para  las  funciones  de 
Rey,  Sacerdote  y  Profeta,  así,  el  carisma  material  del  bautizado 
y  del  confirmado  significan  la  habilitación  progresiva  del  cris- 
tiano para  la  participación  cultual,  gobernante  y  anunciadora  (as- 
pecto profético)  del  sacerdocio  de  Cristo. 

2. — El  Catecismo  habla  igualmente  de  un  sacerdocio  meta- 
fórico. 

El  sacerdocio  metafórico  de  los  "justos",  que  no  son  necesa- 
riamente los  bautizados  ni  solo  ellos. 

Hecha  esta  distinción,  es  necesario  insistir  en  que  el  primero 
no  es  un  sacerdocio  metafórico,  sino  solo  el  segundo.  Y  no  lo  es, 
porque  tiene  un  nexo  místico  con  el  Cuerpo  de  Cristo,  un  nexo  li- 
túrgico con  los  ritos  de  la  crismación,  y  un  nexo  sacramental  con 
el  carácter  del  Bautismo  y  de  la  Confirmación.  Decir  que  el  pri- 
mero es  un  sacerdocio  meramente  metafórico,  sería  afirmar  que 
los  nexos  místico,  litúrgico  y  sacramental  son  ficticios,  meramen- 
te metafóricos  también. 


4.— LOS  CONTROVERSISTAS  DEL  SIGLO  XVI 


¿Hasta  dónde  expresan  la  genuina  doctrina  de  la  Iglesia  los 
controversistas?  M.  Lutero,  con  un  hondo  sentido  de  la  realidad, 
decía  que  "las  discusiones  profanan  la  verdad".  Y,  en  verdad,  do- 
mina en  la  controversia  la  lógica  subjetivista,  la  parcialidad  y  no 
pocas  veces,  el  odio.  Por  eso,  quien  desee  velar  por  la  restaura- 
ción de  la  verdad,  debe  pasar  por  alto  la  polémica  y  no  servirse 
de  ella  sino  en  tanto  en  cuanto  determina  el  clima  en  que  aquélla 
se  vió  envuelta.  Es  lo  que  haremos  aquí.  Sin  ánimo  de  agotar  el 
tema,  señalaremos  sus  líneas  fundamentales.  Serán  suficientes  pa- 
ra indicarnos  la  ulterior  actitud  de  los  teólogos  católicos,  tributa- 
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rios  también  ellos,  de  corrientes  preestablecidas  y  no  pocas  veces, 
de  prejuicios  anticientíficos. 

Más  de  una  vez  nos  hemos  ocupado  de  Cayetano.  Suya  es 
la  distinción  entre  sacerdocio  "propio"  y  "metafórico".  Ejemplos 
del  primero  se  encuentran  en  el  Salmo  50,  19,  en  Rom.  12,  1,  en 
Hebr.  13,  15-16,  etc.  Al  mismo  tiempo  que  muestra  como  "sa- 
cerdotales" los  actos  de  diferentes  virtudes,  manifiestan  su  di- 
ferencia respecto  del  sacerdocio  propio :  mientras  éste  es  un  gra- 
do, un  orden,  una  función,  el  sacerdocio  metafórico  "designa 
una  virtud,  y  principalmente  la  virtud  de  religión  o  santidad,  cu- 
yo oficio  propio  es  dedicar  el  alma  al  culto  divino"  (36). 

¿De  qué  clase  de  sacerdocio  se  trata  en  el  texto  de  Pedro? 
Cayetano  no  duda  en  responder  que  del  sacerdocio  metafórico. 
Lo  muestra  sirviéndose  del  contexto :  al  principio  de  la  frase,  el 
Apóstol  habla  de  "piedras  vivientes",  de  "construcciones"  y  "ca- 
sas espirituales",  expresiones  metafóricas  todas  ellas.  Al  fin,  to- 
davía en  sentido  metafórico,  habla  de  "hostias  espirituales".  Es, 
pues,  en  metáfora  como  habla  del  sacerdocio,  cuando  exhorta  a 
los  fieles,  que  van  a  Cristo  por  medio  de  una  marcha  espiritual, 
a  ser  como  piedras  vivientes,  erigidas  en  casas  espirituales  y  en 
sacerdocio  espiritual,  para  ofrecer  hostias  espirituales.  Toda  la 
frase  tiene  claramente  un  sentido  metafórico :  el  sacerdocio  del  que 
aquí  se  trata  es  la  virtud  por  la  cual...  hacemos  homenaje  a  Dios 
de  nuestras  obras  virtuosas"  (37). 

Esta  victoriosa  conclusión  del  controversista  escolástico  iden- 
tifica, pues,  "sacerdocio  común"  y  "virtud  de  religión".  "Los  que 
ofrecen  a  Dios  sus  obras  de  virtud  no  serán  asimilados  al  sacer- 
dote, participando  del  sacerdocio,  sino  en  cuanto  hacen  un  acto 
de  ofrenda;  pero  no  realizan  el  sacerdocio  propiamente  dicho, 
pues  su  acto  de  ofrenda  no  es  el  ejercicio  de  una  función  sacerdo- 
tal pública"  (38).  El  gran  defecto  de  Cayetano  está  en  fijar,  co- 
mo noción  tipo,  la  del  sacerdocio  jerárquico.  ¿Con  qué  derecho? 
Además  de  apoyarse  en  una  exégesis  arbitraria  del  texto  escapa 


(36)  Cayetano,  N.  T.  Jentacula,  en  "Nova  et  Vetera"  14  (1939),  276. 

(37)  Ob.  cit.,  p.  282. 

(38)  Ob.  cit.,  p.  276. 
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a  la  perspectiva  de  I  Petr.  2,  1-10,  donde  se  proclama  el  sacer- 
docio real,  no  por  analogía  con  el  jerárquico,  sino  por  contrapo- 
sición con  la  gentilidad. 

En  los  textos  de  Apocalipsis,  "sacerdote"  tendría,  sí,  un  sen- 
tido propio,  pero  entonces  precisamente,  no  se  aplica  a  los  fie- 
les, sino  únicamente  a  los  jerarcas.  "La  dignidad  sacerdotal  que 
se  confiere  a  un  pueblo  — dice —  no  hace  que  cada  uno  sea  parte 
del  sacerdocio  como  la  dignidad  real  no  hace  que  cada  uno  sea  par- 
te del  reino;  dicha  dignidad  hace  simplemente  que  cierto  número 
de  sacerdotes  sean  tomados  del  seno  de  este  pueblo.  El  texto  trae 
igualmente  la  palabra  "sacerdotes",  que  no  es  un  nombre  colec- 
tivo, sino  personal  (39),  y  significa:  "la  dignidad  sacerdotal  está 
en  (entre)  vosotros"  (40). 

De  estas  directivas  de  Cayetano  se  han  servido  un  gran  nú- 
mero de  teólogos  posteriores,  sin  tomarse  siquiera  el  trabajo  de 
revisar  los  textos.  A  ello  se  reduce  muchas  veces  el  esgrimido 
"  consensus  theologorum" . 

De  gran  interés  considero  la  "Defensa  del  sagrado  Sacerdo- 
cio contra  Lutero"  del  Card.  Juan  Fisher. 

No  niega  que  también  los  fieles  reciban  una  "unción"  autén- 
tica (aspecto  ontológico).  También  ellos,  lo  mismo  que  los  sa- 
cerdotes de  Orden,  han  sido  ungidos  por  el  Espíritu  Santo.  Pero 
mientras  la  unción  de  los  segundos  podría  llamarse  "unctio  ad 
evangelizandum",  la  de  los  primeros  es  nada  más  que  una  "unc- 
tio ad  militandum".  Mientras  los  unos  reciben  la  potestad  de  ca- 
pitanear, los  otros  la  reciben  tan  sólo  para  militar  a  órdenes  de 
aquellos  (41). 

He  aquí  otro  de  los  prejuicios  que  han  dominado  ulterior- 
mente. No  podemos  menos  de  criticar  su  esquematismo  excesiva- 
mente simplista.  Separa  excesivamente  y  sin  matices  dos  secto- 


(39)  Ob.  cit.,  pág.  278. 

(40)  Ob.  cit.,  p.  280. 

(41)  J.  Fisher,  Sacri  Sacerdotii  dcfensio  contra  luthcmm,  CC,  IX,  p.  39: 
"Cetemm  Christianos  et  singulos  quidem  nrutiquam  infioiamur  unrtos  csse, 
sed  ad  mlitandum  unctos,  non  ad  evangelizandum.  Christus  vero  se  dicit  unc- 
tum  ad  evangelizandum...  In  qua  unctione  soli  Pastores  Christo  communicant". 
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res  que,  de  suyo,  pertenecen  a  un  cuerpo  uno  y  único.  ¿Acaso  sólo 
los  sacerdotes  de  orden  han  sido  ungidos  para  anunciar  el  Evan- 
gelio? Más  acertado  sería  decir  que  sólo  ellos  pueden  hacerlo 
oficialmente  y  en  pública  representación  de  la  comunidad.  Pero 
también  los  cristianos  tienen  un  verdadero  compromiso  con  la 
Palabra  de  Dios.  Sin  duda,  un  compromiso  que  se  cumple  priva- 
damente (lo  que  no  indica  que  siempre  ha  de  ser  ocultamente), 
pero  siempre  en  nombre  de  la  comunidad,  pues  todo  lo  que  se 
hace  dentro  del  Cuerpo  místico,  debe  hacerse  en  nombre  de  Je- 
sucristo, del  Cristo  Místico,  que  es  una  totalidad  meta-temporal 
y  meta-espacial.  No  hay  derecho  para  hablar  del  cristiano  aisla- 
do. En  la  Iglesia,  todo  es  solidario.  Según  Pedro,  todos  los  fieles 
tienen  la  estricta  obligación  de  anunciar  a  las  gentes  la  virtud 
de  Aquel  que  les  llamó  de  las  tinieblas  a  la  claridad  de  su  luz  ad- 
mirable. Esto  urge  mucho  más  en  la  actualidad,  cuando  el  cris- 
tianismo se  siente  sitiado,  y  como  dice  K.  Rahner,  cuando  la  Igle- 
sia se  encuentra  en  estado  de  diáspora  (42). 

Si  en  la  Sagrada  Escritura  se  llama  a  los  fieles  "sacerdotes" 
— continúa  Fisher —  esto  no  sucede  sino  metafóricamente,  por 
analogía  con  los  Pastores  y  Presbíteros  (43).  Los  cristianos  no 
son  sacerdotes  de  otro  modo  que  como  son  reyes :  así  como  cada 
uno  se  rige  a  sí  mismo,  así,  cada  uno  es  sacerdote  para  sí  solo. 
El  polemista  inglés  explica  el  sacerdocio  común  por  referencia  al 
jerárquico.  No  es  así  cómo  debe  explicarse.  Como  hemos  dicho 
en  líneas  anteriores,  el  texto  petrino  y  los  otros  textos  sacerdota- 
les nombran  sacerdotes  a  los  fieles  por  contraposición  con  los 
gentiles  y  por  derivación  inmediata  de  Cristo.  De  ahí  que  el 
sentido  metafórico  de  esas  expresiones  es  simplemente  inadmisible. 

Es  igualmente  inadmisible  la  "paridad"  de  "reino"  y  "sacer- 
dotes".   BaoíXeiov   tiene  un  sentido  colectivo,  no  individual.  Tiene 


(42)  K.  Rahneb,  Sendung  und  Gnade,  Beitrage  zur  Pastoral-Theologie, 
Tirolia  Verlag,  Innsbruck-'Wien-München,  1961,  p.  27. 

(43)  "Nec  infficiamur  tamen,  quin  singuli  de  plebe  sacerdotes  in  scrip- 
turis  apellantur.  At  sacerdotium  comparatione  illius  sacerdotii,  quo  pastores  et 
presbyteri  sacerdotes  vocuntur,  non  nisi  methaphoricum  est.  Ñeque  enim  alio 
sensu  sacerdotes  illi  dicuntur,  quam  quo  dicuntur  et  reges...  Regit  enim  quis- 
que seipsum  solum  et  ita  sibi  soli  quisquís  est  sacerdos  est".  Ob.  cit.,  pág.  49. 
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un  sentido  propio,  pues  siendo  Cristo  verdadero  Rey,  sus  domi- 
nios constituyen  un  reino  verdadero.  No  se  aplica,  pues,  a  los 
individuos  como  tales,  sino  a  la  colectividad.  En  cambio  "sacer- 
dotes"' se  predica  de  todos  los  cristianos  individualmente. 

"Desde  luego  — dice  Fisher —  son  reyes  y  sacerdotes  todos  los 
cristianos,  pero  para  sí,  no  para  los  demás.  En  cambio  los  pres- 
bíteros y  pastores...  son  sacerdotes  para  todo  el  pueblo,  en  cuanto 
que  paseen  la  grey"  (44).  También  esto  es  simplificar  demasia- 
do. Si  es  cierto  que  sólo  los  pastores  y  presbíteros  gozan  de  una 
representación  oficial  dentro  del  cuerpo  místico,  también  es  cier- 
to que  todos  los  fieles  proyectan  su  quehacer  hacia  la  comunidad, 
con  lo  cual  adquiere  ésta  una  dimensión  eclesial,  no  sólo  inten- 
cional, sino  realmente,  pues  la  solidaridad  de  los  miembros  en- 
tre sí  y  con  la  cabeza  no  es  meramente  intencional  (cognoscitiva), 
sino  formal :  ontológicamente,  todos  están  engarzados  en  un  orga- 
nismo que  no  puede  funcionar  plenamente  sino  gracias  al  funcio- 
namiento de  cada  uno  de  sus  miembros.  Seccionar  la  Iglesia  en 
compartimentos  estancos  es  antibíblico  y  antiteológico.  Además, 
respecto  de  los  extraños  (infieles,  etc.),  cada  uno  de  los  fieles 
es  un  valor  representativo:  es  un  "mártir"  o  testigo,  según  el 
plan  de  Cristo  en  Act.  1,  8:  "seréis  mis  testigos  en  Jerusalén,  en 
toda  Judea,  en  Samaría  y  hasta  los  confines  de  la  tierra". 

Pero  el  Cardenal  inglés  no  hace  sino  traducir  la  doctrina  de 
la  Iglesia  cuando  proclama  la  desigualdad  cuantitativa  del  sacer- 
docio común  respecto  del  de  Orden.  Lutero  había  dicho:  "omnes 
eodem  quo  Christus  sacerdotio  sacerdotes  sumus,  qui  Christiani, 
id  est,  Filii  Christi,  summi  Sacerdotis".  Fisher  le  contesta,  con- 
cediendo en  principio,  pero  rechazando  en  seguida  una  paridad 
omnímoda :  "ñeque  enim  oportet,  ut  eodem  sacerdotio  penitns, 
quo  Christus  ipse  sacerdos  est,  quisquís  de  plebe  sacerdos  idem 
sit.  Nam  de  Christo  complura  dicuntur,  quae  non  competunt  in 
singulos  Christianos  secundum  omnem  modum,  quo  tribuuntur 
et  Christo"  (45).  Se  trata  del  problema  de  la  analogía.  El  con- 
cepto de  sacerdote  no  puede  aplicarse  bajo  un  sentido  numéri- 
camente idéntico  a  Cristo  y  a  los  cristianos.  En  realidad,  aquí  está 


(44)  Ob.  cit.,  ibidem. 

(45)  Ob.  cit.,  p.  52. 
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el  gran  defecto  de  M.  Lutero.  Nos  había  hablado  de  una  "identi- 
dad" de  Cristo  y  los  cristianos  por  vía  de  asimilación,  llevada  a 
cabo  por  medio  de  la  fe.  Es  natural  que  predique  unívocamente 
de  Cristo  y  los  cristianos  el  término  de  sacerdote. 

Este  univocismo  no  es,  sin  embargo,  un  "pancristismo",  pues 
no  responde  a  una  identidad  ontológica,  sino  intencional,  por  vía 
de  conocimiento  y  entrega  amorosa.  Por  esta  razón,  creo  que 
Fisher  no  ha  entendido  bien  a  Lutero.  Al  decir  que  los  cristianos 
son  sacerdotes  con  el  mismo  sacerdocio  de  Cristo,  el  Reformador 
alemán  no  quiere  indicar  sino  que  el  de  Cristo  es  fuente  única 
del  sacerdocio  neotestamentario. 

No  obstante  esta  salvedad,  el  teólogo  de  Wittemberg  cayó  al 
fin  en  el  univocismo,  tratándose  del  sacerdocio  común  y  del  je- 
rárquico. Simplemente,  no  reconoce  el  segundo,  o  también,  lo 
identifica  con  el  primero.  Fisher  tiene  razón  al  aclarar  el  asun- 
to: "fuera  de  este  sacerdocio,  que  es  común  a  todos,  es  muy  cla- 
ro... que  conviene  que  haya  otro  sacerdocio  peculiar,  del  que  go- 
zan los  que  son  llamados,  instituidos  y  enviados  legítimamente 
por  los  jefes  de  la  Iglesia"  (46). 

El  Dr.  Juan  Fabri,  Vicario  General  de  Constanza,  había  es- 
crito en  1524  su  "Malleus  contra  Haeresim  Luteranam".  Al  tratar 
del  "sacerdocio  evangélico"  protesta,  igualmente,  contra  el  uni- 
vocismo de  Lutero.  "En  el  libro  que  escribiste  a  los  nobles  de 
Alemania,  no  debías  hacer  sacerdotes  a  todos  los  cristianos,  sin 
discriminación  alguna"  (47).  Después  de  establecer  un  paralelo 
entre  el  texto  petrino  y  Ex.  19,  6,  resuelve  que  tanto  el  uno  como 
el  otro  tienen  un  sentido  alegórico  y  espiritual:  "los  laicos  no  eran 
sacerdotes  ni  merecían  el  nombre  de  tales  ni  siquiera  en  cuanto  al 
nombre.  Lo  mismo  sucede  en  la  Nueva  Ley:  una  cosa  es  cuando 
dices  que  el  cristiano  es  sacerdote,  pues  lo  dices  en  alegoría  y  en 
sentido  espiritual,  y  otra  cuando  afirmas  que  alguien  es  sacerdote 
según  el  orden  de  la  jerarquía  eclesiástica"  (48).  y  para  que  no 
quepa  la  menor  duda  sobre  el  alegorismo  de  "sacerdote"  apli- 


(46)  Ob.  cit.,  ibidem. 

(47)  J.  Fabri,  CC  23/24,  p.  110. 

(48)  Ibidem. 
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cado  al  simple  cristiano,  cita  a  Ulpiano  que,  alegóricamente,  lla- 
ma sacerdotes  a  los  juriconsultos"  (49). 

Sin  embargo,  sería  contrario  a  la  Tradición  condenar  sin  más 
ni  más  la  doctrina  luterana,  pues  Ambrosio,  en  su  Comentario  de 
la  segunda  Epístola  a  los  Corintios  (50)  y  S.  León  Magno  en  el 
tercer  sermón  en  el  aniversario  de  su  Pontificado,  afirman  que 
todos  los  cristianos  nos  llamamos  sacerdotes  y  lo  somos.  Pero  se 
trata  de  un  sacerdocio  alegórico  y  espiritual,  que  se  consigue  por 
medio  del  Bautismo.  El  Bautismo  es  el  sacerdocio  de  los  laicos: 
"Certe  ut  et  apertius  ostendam  quale  sit  hoc  sacerdotium,  en 
unum  verbum  totum  habes,  scilicet  quod  baptisma  non  sit  sim- 
pliciter  (ut  aiunt),  sed  laicale,  seu  laici  sacerdotium"  (51).  En 
consecuencia,  la  expresión  de  "sacerdote"  es  necesariamente  ale- 
górica, si  se  aplica  a  los  cristianos,  es  decir,  "no  es  sino  un  tropo 
en  que,  de  una  cosa  se  entiende  otra".  He  ahí  el  gran  error  de 
los  controversistas  católicos,  fielmente  aceptada  por  muchos  de 
nuestros  teólogos  actuales.  Lo  que  pensamos  sobre  estas  tergiver- 
saciones queda  expuesto  en  otro  lugar. 

En  1529,  Nicolás  Herborn,  O.  F.  M.,  publicó  su  "Enchiri- 
dion"  contra  las  herejías  contemporáneas.  Al  hablar  del  sacerdo- 
cio, comienza  por  afirmar  que  "no  todos  son  sacerdotes  ni  obis- 
pos" (52).  Mas  se  refiere,  sin  duda,  al  sacerdocio  jerárquico,  ya 
que  inmediatamente  añade  que  "fuera  de  este  sacerdocio  señalado 
por  ceremonias  externas,  ha  sido  anunciado  otro  sacerdocio  inter- 
no, por  el  que  el  hombre  se  ofrece  a  sí  mismo  y  totalmente  a 
Dios.  Todos  los  fieles  del  A.  y  de  N.  Testamento  se  han  iniciado 
en  él,  según  Ex.  19,  6  y  1  Petr.,  2,  9  ss.  Este  sacerdocio  exige  que 
"ofrezcamos  nuestros  cuerpos  como  hostia  santa,  viviente,  agra- 
dable a  Dios,  como  obsequio  racional  de  nuestra  parte",  como 
se  dice  en  Rom.  12,  1.  Partícipes  de  este  sacerdocio  son  todos 


(49)  Ulpiano,  Instituí.  Lib.  1,  tit.  1:  De  justitia  et  jure,  lex  1. 

(50)  Ambrosio  no  tiene  texto  alguno  en  este  sentido,  en  su  Comentario  de 
la  Ep.  a  los  Corintios.  Parece  que  Fabri  se  refiere  al  Pseudo-Ambrosio,  Com. 
in  Ep.  II  ad  Cor.,  PL  17,  1275. 

(51)  P.  L.  54,  148. 

(52)  N.  Herborn,  Locorum  communium  adversus  hujus  temporis  haereres 
Enchiridion,  CC,  23/24,  p.  65. 
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los  cristianos  que,  injertos  en  Cristo,  se  ejercitan  en  obras  buenas, 
sea  que  se  trate  de  siervo,  sea  que  se  trate  de  libre,  de  hombre 
o  de  mujer,  pues  no  hay  distinción  alguna. 

Pero  no  todo  el  mundo  está  iniciado  en  este  sacerdocio,  sino 
que  nos  iniciamos  por  el  bautismo.  El  bautismo  pronto  será  digno 
del  sacerdocio  eclesiástico  y  externo,  pues  según  los  decretos  de 
los  Padres,  éste  sólo  corresponde  a  los  ungidos"  (53). 

Juan  Adán  Móhler  (54)  fue,  juntamente  con  el  Card.  New- 
man,  el  teólogo  que  más  contribuyó  a  enrumbar  la  eclesiología  por 
una  senda  nueva.  Superando  lo  meramente  institucional  de  la 
Iglesia,  se  fija  con  igual  interés  en  su  vida  interior.  Ni  únicamente 
la  "communio  sanctorum",  ni  sólo  la  "communio  sacramentorum" 
constituye  el  misterio  de  la  Iglesia  encarnado  en  la  historia,  sino 
los  dos  aspectos.  Quizá  guiado  por  este  razonamiento,  Móhler 
sintió  la  imperiosa  necesidad  de  ocuparse  mucho  más  de  los 
laicos.  Se  le  acusó  de  haber  insistido  demasiado  sobre  el  sacer- 
docio universal  de  los  cristianos.  Pero  tal  acusación  no  es 
sino  un  signo  de  su  tiempo,  polemista  aún.  Contrariamente  a 
ella,  creo  que  la  obra  del  Profesor  de  Tubinga  inició  un  verdadero 
reajuste  de  la  doctrina  bíblico-patrística  del  sacerdocio  común. 
Analicémosla  brevemente. 

"Lutero  — dice —  toma  de  la  Tradición  la  idea  de  un  sacer- 
docio universal;  luego  la  hace  entrar  en  su  sistema,  después  de 
haberla  desfigurado  horriblemente...  Cada  fiel  es  elevado  a  la 
dignidad  sacerdotal  y  debe,  con  este  título,  anunciar  la  Palabra, 
perdonar  los  pecados,  conferir  el  bautismo,  administrar  todos  los 
sacramentos...  Bajo  adulador  del  pueblo,  como  todos  los  secta- 
rios, como  todos  los  facciosos,  como  todos  los  enemigos  del  poder, 
Lutero  despoja  al  hombre  de  sus  vicios  para  revestirlo  de  toda 
prerrogativa  y  perfección...  El  cristiano  se  basta  a  sí  mismo,  di- 
jisteis. Destruid,  pues,  el  misterio  evangélico,  derrumbad  la  Igle- 
sia, aniquilad  la  sociedad...  Si  cada  fiel  tiene  toda  ciencia,  toda 


(53)  Ob.  cit.,  p.  66. 

(54)  J.  A.  Móhler  nació  en  Igersheim,  en  1796  y  murió  en  1838,  después 
de  haber  sido,  hasta  1835,  Profesor  de  la  Universidad  de  Tubinga. 
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verdad,  ¿a  qué  fin  el  ministerio  de  la  Palabra,  a  qué  fin  la  Igle- 
sia?" (55). 

Mohler  se  deja  llevar  un  poco  por  la  retórica,  y  con  ello, 
simplifica  demasiado  el  "caso-Lutero".  Por  de  pronto,  el  monje 
de  Wittemberg  no  presenta  un  sistema  doctrinal.  Cuando  proclamó 
la  tesis  del  sacerdocio  común,  no  se  condujo  como  un  mecánico 
que  quiere  acoplar  dentro  de  un  sistema  de  engranaje,  ya  termi- 
nado en  lo  fundamental.  La  obra  de  Lutero,  en  general,  y  su  doc- 
trina del  sacerdocio,  en  particular,  apareció  por  un  proceso  de 
crecimiento  desde  adentro  hacia  afuera.  No  hace,  pues,  entrar 
la  teoría  del  sacerdocio  en  su  sistema,  como  el  árbol,  que  no 
hace  entrar  en  sí  las  flores,  sino  que  las  manifiesta. 

Dejando  atrás  este  problema,  parece  que  Mohler  exagera 
cuando  dice,  sin  mayores  explicaciones,  que  Lutero  ha  "desfigu- 
rado horriblemente"  la  idea  que  la  Tradición  ha  legado  acerca  del 
sacerdocio  común.  Esto  no  puede  aceptarse  sin  más  ni  más. 
La  obra  luterana  contiene  auténticos  valores.  La  doctrina  bíblico- 
patrística  gana  a  menudo  en  esplendor  y  fuerza,  a  través  de  sus 
comentarios.  Es  inexacto  explicar  la  posición  del  Reformador  co- 
mo la  de  "un  bajo  adulador  del  poder".  Lutero  no  ha  despojado 
al  hombre  de  sus  vicios,  para  revestirle  de  toda  prerrogativa. 
Tan  sólo  ha  exaltado  hasta  las  últimas  consecuencias  la  sabiduría 
de  la  palabra,  que  alcanza  en  su  dinamismo  personal  y  actual,  a 
cada  uno  de  los  cristianos.  No,  el  cristiano  no  se  basta  a  sí  mismo. 
El  desorden,  el  egoísmo,  la  ignorancia  hacen  necesario  el  minis- 
terio. Y  aunque  se  pronuncia  en  contra  de  la  Iglesia  que,  según 
el,  había  venido  a  ser  meramente  institucional,  no  descarta  la 
organización  externa.  Sin  duda,  al  recargar  las  tintas  sobre  la 
Iglesia  como  "communio  sanctorum"  ha  llegado  a  socavar  un 
orden  exterior  por  Dios.  Pero  no  se  puede  afirmar  que  Lutero 
haya  hecho  tabla  rasa  de  todo  lo  institucional.  Si  hubiese  aban- 
donado su  posición  negativa  frente  al  Orden  y  a  la  Jerarquía, 
6u  organización  hubiese  podido  estar  muy  cerca  a  la  que  buscó 
Cristo,  actuando  conjunta  y  propiamente  los  sacerdotes  oficiales 
y  los  otros  meramente  creyentes. 


(55)  J.  A.  Móhi-er,  Die  Symbolik,  trad.  franc.  Larht,  París,  1852,  t.  II, 
1  I  C.  V,  N.°  45,  p.  99. 
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Hechas  estas  salvedades,  el  teólogo  de  Tubinga  tuvo  el  mé- 
rito de  encontrar  una  línea  media  entre  católicos  y  protestantes, 
denunciando  las  exageraciones  de  los  unos  y  los  otros.  "Todos 
los  fieles  — dice —  estando  reunidos  por  la  fuerza  unitiva  que 
se  les  ha  comunicado,  se  encuentran  en  relación  con  la  partici- 
pación de  diferentes  dones;  con  respecto  a  ellos,  todos  tienen 
necesidad  los  unos  de  los  otros :  gracias  a  ello,  todos  forman 
un  todo  orgánico"  (56).  Pero  esto  no  impidió  que  en  el  seno 
de  tal  organismo  se  destacara  un  sacerdocio  especial.  Orígenes 
vio  esto  con  claridad  (57).  Más  aún,  "tales  son  las  ideas  que  se 
hacía  la  Iglesia  primitiva  acerca  de  la  dignidad  sacerdotal  conrún 
a  todos  los  cristianos  y  acerca  de  su  igualdad :  todos  debían  estar 
igualmente  unidos  a  Dios  por  la  fe  viviente  y  la  pureza  de  cora- 
zón... La  diferencia  entre  el  clérigo  y  el  laico  — para  hablar  con 
rigor  y  tomando  la  cosa  en  su  esencia —  se  reduce,  pues,  a  esto: 
es  una  diferencia  establecida  por  el  Espíritu  Santo  entre  los  dones 
de  la  Iglesia".  "Muchos  escritores  católicos  — añade  en  nota — 
creían  no  poder  mantener  la  institución  divina  de  los  Obispos 
sino  rebajando  enteramente  al  pueblo:  y  los  protestantes  creen  no 
poder  conservar  la  dignidad  del  pueblo  sino  aniquilando  a  los 
Obispos,  centros  de  unidad.  Son  dos  extremos.  Sólo  la  Iglesia 
tiene  razón"  (58). 

Según  el  gran  teólogo  alemán,  la  mediación  del  sacerdocio 
oficial  no  debe  compararse  con  un  anillo  de  unión  entre  el  simple 
fiel  — que  se  encuentra  del  lado  de  acá  (diesseits) —  y  Dios  ■ — que 
se  encuentra  del  lado  de  allá  (jenseits) — ,  sino  más  bien  a  colum- 
nas, también  a  nervios  que  tienen  por  objeto  unificar,  dar  firmeza 
y  asegurar  las  paredes,  que  también  alcanzan  a  la  cúpula  pero  que 
no  lo  harían,  o  lo  harían  muy  mal  sin  aquéllos.  Es  extraordinaria- 
mente luminoso  este  modo  de  concebir  la  mediación.  Así  se  cons- 
tata, no  sólo  la  coherencia  de  todo  el  edificio  eclesial,  sino  tam- 
bién la  mutua  dependencia  del  sacerdocio  oficial  y  el  sacerdocio 


(56)  Ob.  cit.,  ibid. 

(57)  Cf.  Orígenes,  Homl.  sobre  el  Lev.  IX,  n.  9. 

(58)  J.  A.  Moehler,  Die  Einheit  in  der  Kirche,  ed.  E.  J.  Vierneisel, 
Maguncia,  1925,  p.  142-146. 
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de  los  fieles,  y  el  mutuo  servicio  que  se  prestan  el  uno  al  otro. 

"Cuando  Orígenes  describe...  la  actividad  de  diversos  miem- 
bros de  este  cuerpo  de  Cristo  — explica  Móhler —  dice  que  todos 
los  miembros  de  este  cuerpo  deben  ser  integrados  allí  de  tal  ma- 
nera que  el  ojo  de  este  viviente  espiritual,  el  sacerdocio,  pueda 
(y  esté  obligado  a  hacerlo)  extender  su  visión  sobre  todo  el  cuer- 
po". Mas  al  comunicar  su  fuerza,  el  sacerdocio  (de  Orden)  hace 
nacer  igualmente  una  necesidad  de  actividad  correspondiente. 
Las  columnas  de  un  conjunto  arquitectónico,  al  comunicar  a  los 
demás  elementos  consistencia  y  seguridad,  les  dan  una  fuerza 
propia  que  vuelve  a  sí  mismas  (a  las  columnas);  con  ello,  las 
mismas  columnas  se  tornan  más  seguras  y  alcanzan  la  razón  de 
columnas.  "Y  el  todo  (el  sacerdocio  común),  no  llegará  a  ser 
verdaderamente  floreciente,  sino  cuando  todos  manifiesten  un 
vivo  interés  por  su  perfección,  sin  considerar  su  progreso  tan 
sólo  como  asunto  del  clero.  Se  ha  considerado,  pues,  legítima- 
mente el  estado  exclusivo :  esto  sería,  en  efecto,  el  anuncio  de  un 
enfriamiento  progresivo  y  de  una  muerte  próxima,  porque  eso 
mostraría  no  solamente  a  unos  eclesiásticos  que  no  se  preocupan 
verdaderamente  de  la  firmeza  y  la  propagación  de  la  piedad  cris- 
tiana, sino  que,  más  aún,  ni  siquiera  ellos  mismos  poseerían  nada 
de  fuerza,  pues  que  son  incapaces  de  suscitarla"  (60).  Una  cle- 
ricalización  de  la  Iglesia  no  se  reduce  a  una  mera  postergación 
de  los  fieles,  sino  también  a  una  verdadera  decadencia  del  estado 
eclesiástico.  Querámoslo  o  no,  la  inoperancia  de  los  creyentes  no 
es  sino  un  signo  doloroso  de  un  clero  malo  o  mediocre. 

Los  primeros  siglos  de  la  Iglesia  estaban  penetrados  de  esta 
verdad.  Considérese,  ante  todo,  la  expresión  "edificio",  cuya  signi- 
ficación fundamental,  aplicada  a  la  Iglesia,  remonta  a  Jesucristo. 
Según  este  simbolismo,  la  asamblea  de  los  fieles  se  llama  casa  (61). 
"Esto  supone,  de  una  parte,  una  comunidad  exterior  y  un  nexo  en- 
tre las  partes  de  la  oixo?  (62)  pero  al  mismo  tiempo  una  mutua 
toma  de  contacto,  una  activa  influencia  recíproca  de  todos  los  que 


(60)  Ibidem. 

(61)  1  Tim.  V,  15. 

(62)  1  Petr.  2,  5. 
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constituían  esta  sociedad  doméstica,  estos  otx'.soi  ir);  rdiXB<x>-  (63). 
Y  así  como  se  dice  que  la  Iglesia  está  edificada  (64),  del  fiel  se 
afirma  que  edifica  a  sus  hermanos  en  la  influencia  saludable  (65). 

Pero  todo  esto  no  fue  una  simple  teoría.  Mohler  describe  có- 
mo se  llevó  a  la  práctica  estas  ideas.  La  religión  cristiana  vino 
a  Georgia  por  un  esclavo.  Por  jóvenes  prisioneros,  sobre  todo 
por  Aedesius  y  Frumentino,  fue  difundida  en  Abisinia.  A  las 
tribus  germanas  vino  igualmente  por  medio  de  los  prisioneros. 
Por  estar  en  la  misma  línea,  nos  place  añadir  similares  observa- 
ciones del  anglicano  E.  Hatch:  "con  relación  a  la  función  de  en- 
señar y  predicar  — dice —  está  claro  tanto  en  los  Hechos  de  los 
Apóstoles  como  en  las  Epístolas  de  S.  Pablo,  que  en  la  edad  apos- 
tólica prevaleció  "la  libertad  de  predicación"  (66).  En  los  albores 
mismos  de  la  expansión  de  la  Iglesia  fuera  de  Jerusalén,  se  nos 
indica  que  "los  que  habían  sido  dispersados  fueron  de  una  parle 
a  otra  evangelizando  la  Palabra"  (67).  Poco  más  tarde,  se  los  ve 
en  Antioquía,  predicando:  "aquellos  que  habían  sido  dispersados 
por  la  tribulación  acaecida  con  motivo  de  Esteban  pasaron  ha- 
cia Fenicia  Chipre  y  Antioquía,  no  hablando  a  nadie  la  palabra 
sino  a  los  judíos"  (68).  El  cap.  14  de  la  primera  Epístola  a  los 
Corintios  da  plenamente  la  razón  a  Hatch,  a  Mohler,  a  Lutero. 

Así,  pues,  "la  Escritura  nos  muestra  suficientemente  que,  al 
principio,  cada  fiel  tenía  la  misión  de  enseñar.  Fueron  los  abu- 
sos, los  transtornos,  los  que  impusieron  límites"  (69).  Sucedía 
muy  a  menudo  que  los  laicos  estaban  encargados  de  las  confe- 
rencias públicas.  Los  Obispos  no  tenían  ninguna  vergüenza  de  ser 
sus  auditores.  Fue  al  caso  de  Orígenes,  por  ejemplo  (70).  Suma- 
mente elocuente  es  la  respuesta  de  Alejandro,  Obispo  de  Jerusa- 


(63)  Gal.  VI,  10. 

(64)  Mt.  XVI,  17.  18;  1  Cor.,  3,  10. 

(65)  1  Cor.  X,  23. 

(66)  E.  Hatch,  The  Organization  of  the  Early  Christian  Churches,  Oxford 
and  Carmbridge,  1881,  p.  114. 

(67)  Act.  8,  4. 

(68)  Act.  11,  19  21. 

(69)  La  Symbolique,  p.  290. 

(70)  Cf.  Eusebio,  Hist.  Eccle.,  IV,  XIX,  16. 
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lén,  y  Teócrito  de  Cesárea,  a  Demetrio  de  Alejandría,  en  defen- 
sa de  esta  costumbre :  "añades  en  tu  carta  que  es  una  cosa  inaudita 
que  un  laico  predique  ante  un  Obispo.  Esto  no  es  exacto.  Donde 
quiera  se  encuentren  varones  competentes,  se  les  pide  por  el  bien 
de  sus  hermanos,  hablar  de  los  santos  Padres  ante  el  pueblo" 
(71).  Móhler  anota  que,  según  este  texto,  el  uso  de  predicar  los 
laicos  era  bastante  raro  y  siempre  por  orden  y  bajo  el  control  del 
obispo. 

"Así  como,  al  enseñar  la  doctrina  cristiana,  el  laico  realizaba 
funciones  de  clérigo,  así  se  tenía  la  costumbre  de  decir  que  el  ver- 
dadero cristiano  poseía  una  fuerza  (Kraft)  cuya  influencia  tenía 
como  resultado  el  perdón  de  los  pecados''  (72).  El  autor  de  la 
Simbólica  cita,  en  favor  de  esta  afirmación,  a  Orígenes  (73).  Y  en 
efecto,  Orígenes  parte  del  hecho  de  que  todos  los  creyentes,  uni- 
dos lo  más  estrechamente  posible,  despiertan  — gracias  a  la  comu- 
nicación de  fuerzas,  influencias  recíprocas,  exhortaciones  y  ora- 
ciones de  toda  clase — ,  las  energías  dormidas  de  los  otros,  dándo- 
selas nuevas  y  poniendo,  de  este  modo,  en  el  lugar  del  pecado, 
un  vivo  deseo  de  santidad.  Aquel  ha  perdonado  los  pecados  de 
tal  o  cual  si,  por  su  influencia  espiritual,  llega  a  poner  la  santi- 
dad de  Cristo  en  el  lugar  del  pecado.  El  cielo  desata  lo  que  este 
hombre  hubiere  desatado,  y  retendrá  todo  lo  que  la  influencia 
saludable  de  este  fiel  no  habrá  podido  desatar.  "Este  es,  según 
me  parece  - — dice  Móhler —  el  sentido  exacto  de  este  pasaje".  Y, 
por  si  no  bastara  el  testimonio  de  Orígenes,  acude  a  San  Agustín, 
según  el  cual,  el  poder  de  perdonar  los  pecados  ha  sido  dado  a 
toda  la  Iglesia,  a  la  verdaderamente  pura,  que  es  raíz  de  la  Igle- 
sia visible.  Efectivamente,  Agustín  distingue  — dentro  de  la  Igle- 
sia—  la  visible  y  la  invisible.  A  ésta  (a  la  invisible)  llama  per- 
fecta, pues  se  encuentra  unida  a  Cristo  de  una  manera  perfecta. 
Es  invisible,  porque  nadie  puede  decir:  yo,  tú,  él  somos  de  esta 
Iglesia.  Pero  ella  existe  en  todas  partes  (74). 

A  todo  esto  añade  Móhler  un  pensamiento  profundo:  "los  Pa- 


(71)  La  Symboliquc,  p.  290-291. 

(72)  La  Symbolique,  291. 

(73)  Orígenes,  Comm.  in  Mnth.,  t.  XIII,  N.  31:  PG,  XIII,  1180. 

(74)  Cf.  De  Baptismo,  lib.  VII,  c.  41,  N.  999:  PL  43,  241. 
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dres  —dice —  han  partido  de  esto :  allí  donde  la  unidad  de  la 
Iglesia  está  comprendida  en  aquello  que  tiene  de  más  profundo  y 
realizada  de  la  manera  más  viviente,  como  en  un  solo  corazón, 
allí  está  destruido  — por  el  mismo  hecho —  el  pecado  en  su  raíz. 
Cada  pecador  se  consideró  como  un  pertubador  de  la  comunión  y 
si,  por  un  imposible,  toda  la  comunidad  pudiera  ser  destruida, 
esto  sería  obra  del  pecado.  Es  por  eso  que  la  remisión  de  las 
faltas  ha  sido  considerada  como  la  obra  de  la  comunidad  de  los 
fieles"  (75). 

Hablando  del  sacrificio  del  sacerdocio  común,  Móhler  cita 
estas  magníficas  palabras  de  De  Marca:  "no  será  ajeno  añadir  a 
esto,  que  en  vista  de  la  dignidad  de  este  sacerdocio  místico  y  es- 
piritual, sucede  que  el  sacrificio  incruento  del  Mediador,  que  es 
consagrado  tan  sólo  por  los  sacerdotes  así  llamados  propiamente, 
se  ofrece  a  Dios  por  la  Iglesia,  es  decir,  por  toda  la  comunidad  de 
los  fieles  y  esposa  de  Cristo,  que  no  tiene  mancha  ni  arruga.  En 
efecto,  por  la  unidad  de  espíritu  se  hace  tal  admirable  conexión 
de  cosas...,  que  tanto  el  mismo  Cristo  por  medio  de  la  Iglesia, 
cuanto  la  Iglesia  por  medio  de  Cristo  ofrece..."  (76).  Y,  en  efecto, 
explica  Móhler,  "en  el  sacerdote,  es  toda  la  comunidad  la  que 
ofrece  el  sacrificio,  porque  él  es  su  unidad;  en  otros  términos, 
todos  tienen  una  actividad  espiritual  que  se  encuentra  en  el  sa- 
cerdote y  se  expresa  en  él.  Es  así  cómo  la  vocación  sacerdotal  se 
consideró  como  perteneciente,  en  cierta  manera,  a  toda  la  co- 
munidad. Es  por  esta  razón,  en  fin,  que  la  cualidad  de  los  Obis- 
pos, por  la  que  se  llamaban  los  fundamentos  de  la  Iglesia  por 
excelencia,  se  encontraba  transmitida  a  todos  los  verdaderos  fie- 
les" (77). 

Finalmente,  el  autor  de  la  "Simbólica"  recuerda  cómo  "en  la 
Iglesia  primitiva  se  miraba,  a  todos  los  cristianos,  como  formando 
un  sacerdocio  universal.  "Es  verdaderamente  sorprendente  — aña- 
de—  ver  la  manera  cómo  ésta  ha  sido  interpretada  y  se  interpreta 
todavía.  Muchos  creen  que  este  sacerdocio  espiritual  es  algo  así 


(75)  La  Symbolique,  p.  294. 

(76)  De  Marca,  Diss.  de  discrim.  cler.  et  laic,  c.  II,  n.  VIII. 

(77)  La  Symbolique,  p.  296. 
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como  un  egoísmo  eclesiástico  universal,  y  que  decir  que  todos  son 
sacerdotes  significa  que  todos  deben  poder  ser  egoístas.  Los  que  así 
hablan,  tienen  una  idea  falsa  de  la  unión  de  los  fieles.  Se  imagi- 
nan que  esta  unión  es  arbitraria,  fortúita,  y  que  cada  uno  es 
libre  de  permanecer  en  separatismo  sin  ningún  detrimento  pa- 
ra su  carácter  de  cristiano.  Pertenece  a  la  naturaleza  misma  de 
la  mentalidad  egoísta  considerar  a  cada  fiel  como  su  propio  sa- 
cerdote, es  decir,  con  la  capacidad  de  recibir  la  verdadera  doc- 
trina y  la  gracia  sin  la  mediación  de  la  comunidad;  si  tal  fuera 
la  Iglesia  católica,  llevaría  en  su  misma  esencia  un  germen  de 
destrucción"  (78). 

Es  así  cómo  Móhler  va  relacionando  el  sacerdocio  común  con 
la  enseñanza,  la  confesión,  el  bautismo,  el  sacrificio  de  la  Misa 
y  el  episcopado.  No  pueden  sorprendernos  sus  afirmaciones  se- 
gún las  cuales,  hay  algo  de  sacerdote  y  algo  de  obispo  en  cada 
uno  de  los  fieles,  si  sabemos  que  en  cada  uno  de  ellos  hay  algo 
de  Cristo. 


5  —  ULTIMAS  MANIFESTACIONES  DEL  MAGISTERIO 


En  la  imposibilidad  de  seguir  pasa  a  paso  todas  las  enseñan- 
zas del  Magisterio  en  torno  del  sacerdocio  común,  me  limitaré  a 
consignar  las  últimas,  y  de  entre  ellas,  las  principales. 

Muchos  Padres  del  Concilio  Vaticano  I  quisieron  realizar  un 
Comentario  de  1  Petr.  2,  9  en  la  Constitución  "De  Ecclesia  Chris- 
ti"  (79).  No  lo  realizaron,  por  desgracia.  Es  de  esperar  que  el 
Concilio  Vaticano  II,  que  se  desarrolla  en  una  época  en  que  el 
progreso  eclesiológico  va  llegando  a  su  maduración,  toque  este 
punto  fundamental  de  la  Teología  de  la  Iglesia. 

Entre  los  Pontífices  de  los  últimos  tiempos,  merece  especial 
mención  el  Papa  Pío  XI,  con  sus  encíclicas  "Ubi  Arcano"  (23  de 


(78)  La  Symbolique,  p.  297. 

(79)  Cf.  Mansi,  Amplissima  Coll.  Conc.,  t.  LI,  col.  540  A,  905  B  y 
900  C. 
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diciembre  de  1922)  y  "Misserentissimus  Redemptor"  (8  de  mayo 
de  1928).  "Recordad  a  los  seglares  — advierte  a  los  Obispos, 
en  la  primera  de  las  Encíclicas —  que  cuando,  bajo  vuestra 
dirección  y  la  de  vuestro  clero,  trabajan  en  público  y  en 
privado  para  que  Jesucristo  sea  conocido  y  amado,  es  cuan- 
do, sobre  todo,  merecen  ser  llamados  linaje  escogido,  sacer- 
docio real,  nación  santa,  pueblo  adquirido.  Es  entonces,  cuando, 
estrechamente  unidos  a  Cristo,  propagando  con  su  celo  diligen- 
gente  el  reino  de  Cristo,  trabajan  con  mayor  eficacia  para  esta- 
blecer la  paz  general  entre  los  hombres.  Porque  es  el  reino  de 
Cristo  el  que  establece  y  desarrolla  una  cierta  igualdad  de  dere- 
chos y  de  dignidad  entre  los  hombres,  ennoblecidos  todos  con  la 
preciosa  sangre  de  Cristo;  y  los  que  presiden  a  los  demás,  siguien- 
do el  ejemplo  dado  por  el  mismo  Cristo  Nuestro  Señor,  deben, 
de  hecho  y  de  derecho,  ser  los  administradores  de  los  bienes  co- 
munes, y,  por  lo  tanto,  siervos  de  todos  los  siervos  de  Dios,  prin- 
cipalmente de  los  más  humildes  y  de  los  más  pobres"  (80).  El 
Pontífice  toca  el  aspecto  funcional  del  sacerdocio  común.  Es  en 
la  acción  — una  acción  subordinada  a  la  jerarquía —  donde  se 
manifiesta  este  sacerdocio.  Con  relación  a  él,  el  sacerdocio  jerár- 
quico tiene  una  situación  de  administración  (de  los  dones  divinos) 
y  de  servicio  (de  los  fieles).  Estas  palabras  son  un  fiel  eco  de  la 
definición  paulina:  "sic  nos  existimet  homo,  ut  ministros  Christi 
et  dispensatores  mysteriorum  Dei". 

Aún  más  elocuentes  y  firmes  que  las  anteriores  son  las  si- 
guientes, que  extraemos  de  la  Ene.  Miserentissimus  Redemptor: 
"Al  augustísimo  sacrificio  eucarístico  debe  unirse  la  inmolación 
de  los  ministros  y  de  todos  los  fieles,  a  fin  de  que  también  ellos 
se  muestren  como  hostias  vivientes,  santas,  agradables  a  Dios 
(Rom.  12,  1)...  Por  lo  cual  nos  exhorta  el  Apóstol  para  que...  no 
solamente  crucifiquemos  nuestra  carne  con  sus  vicios  y  concupis- 
cencias... sino  para  que...,  siendo,  como  hemos  sido  hechos,  partí- 
cipes de  su  eterno  sacerdocio,  ofrezcamos  dones  y  sacrificios  por 
los  pecados"  (Hebr.  5,  1).  Y  es  que  no  solamente  aquéllos,  a  quie- 


(80)  AAS  14  (1922),  673-700,  vers.  españ.  de  F.  Rodricuez,  Doctrina 
Pontificia,  Documentos  Sociales.  BAC,  1959,  p.  579-580. 
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nes  nuestro  Pontífice  Jesucristo  usa  como  ministros  para  la  obla- 
ción inmaculada  al  Nombre  divino,  que  debe  ser  ofrecida  desde  il 
oriente  basta  el  ocaso,  en  todo  lugar,  (Mal,  1,  11),  gozan  de  la 
participación  de  este  sacerdocio  arcano  y  del  oficio  de  satisfacer 
y  sacrificar,  sino  que  también  todo  el  pueblo  cristiano,  justamen- 
te llamado  por  el  Príncipe  de  los  Apóstoles  raza  escogida,  sacer- 
docio real  (1  Petr.  2,  9),  debe  ofrecer  tanto  por  sí,  como  por  todo 
el  género  bumano,  no  de  otro  modo  a  como  todo  sacerdote  y  pon- 
tífice, tomado  de  entre  los  hombres,  es  constituido  en  favor  de 
ellos  en  cuanto  a  aquello  que  atañe  a  Dios"  (81).  Sería  tendencio- 
so dar  a  este  texto  y  otros  similares  un  sentido  meramente  meta- 
fórico. 

Especial  interés  reviste  el  pensamiento  de  Pío  XII.  El,  más 
que  ningún  otro  Pontífice  de  nuestros  días,  se  ha  preocupado  de 
este  asunto  directa  y  explícitamente. 

En  su  Ene.  Mediator  Dei  dice  que  el  Redentor,  queriendo 
que  la  vida  sacerdotal  por  El  iniciada  continuara  en  su  cuerpo 
místico,  "instituyó  un  sacerdocio  visible"  (82).  Al  escoger  esta  ex- 
presión, ¿la  contraponía  el  Pontífice  a  un  "sacerdocio  invisible"? 
Parece  que  sí,  visto  el  contexto.  Después  de  recordar  el  sacrificio, 
los  sacramentos  y  la  alabanza  oficial  por  la  que  el  sacerdocio  vi- 
sible se  manifiesta,  habla  de  la  "renovación  litúrgica";  gracias  a 
élla  "ha  llegado  a  entenderse  más  y  más  cómo  todos  los  fieles 
constituyen  un  cuerpo  compacto  y  único,  cuya  cabeza  es  Cristo, 
así  como  el  deber  del  pueblo  cristiano  de  partipar  debidamente 
de  los  ritos  litúrgicos".  Según  eso,  parece  que  lo  propio  del  sa- 
cerdocio y,  por  consiguiente,  el  mismo  sacerdocio,  se  participa  a 
los  fieles,  gracias  a  su  integración  ontológica  - — aunque  sobrena- 
tural—  dentro  del  cuerpo  místico.  Sobre  todo  el  sacrificio  no  es 
ya  asunto  de  un  hombre  aislado,  aunque  represente  a  la  comu- 
nidad oficialmente.  Que  todos,  "unidos  íntimamente  a  Cristo,  se 
acerquen  al  Altar  de  Dios,  profesando  la  misma  fe,  obedeciendo 
a  la  misma  ley,  participando  en  el  mismo  sacrificio,  con  un  solo 
entendimiento  y  una  sola  voluntad". 


(81)  Ene.  Missrrentissimus  Redcptor,  A  AS,  XX  (1928)  178. 

(82)  Ene.  Mediator  Dei,  AAS  (1947),  555. 
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Y  en  realidad,  aunque  el  sacerdote  ordenado  es  el  protago- 
nista de  la  acción  litúrgica,  la  liturgia  no  es  algo  suyo  — ni  siquie- 
ra algo  eminentemente  suyo —  sino  "el  culto  público  que  nues- 
tro Redentor  rinde  al  Padre,  como  Cabeza  de  la  Iglesia,  y  es  el 
culto  que  la  sociedad  de  los  fieles  rinde  a  su  cabeza  y,  por  medio 
de  ella,  al  Padre  eterno;  es,  para  decirlo  en  pocas  palabras,  el 
cuerpo  integral  del  cuerpo  místico  de  Jesucristo,  esto  es,  de  la 
cabeza  y  de  los  miembros". 

Esta  hermosa  concepción  de  la  Liturgia,  que  reúne  lo  más 
puro  de  la  Tradición  bíblico- patrística,  apunta  de  lleno  a  lo 
funcional  del  sacerdocio,  en  lo  cual  aparecen  unificadas  y  casi 
identificadas  la  acción  del  Sumo  Sacerdote,  la  del  Ministro  que 
hace  sus  veces  y  la  de  los  fieles.  No  se  trata  de  actividades  di- 
versas ni  inconexas.  La  acción  una  y  única  de  Cristo,  que  se  pro- 
longa hoy  en  el  plan  sacramental  y  que  continuará  mañana  en  el 
ámbito  escatológico,  procede  de  una  sola  raíz,  pertenece  a  un  solo 
sujeto  y  persigue  la  misma  finalidad :  el  sujeto  uno  y  único  es  el 
Cuerpo  Místico  de  Cristo,  es  decir,  la  Iglesia. 

¿No  existe,  pues,  ninguna  diferencia  entre  lo  funcional  de 
los  dos  sacerdocios?  Existe,  pero  no  en  cuanto  al  término,  sino 
respecto  del  sujeto.  El  sacerdote  ministerial  no  hace  la  acción  de 
Cristo,  la  manifiesta  realizándose,  mientras  que  los  fieles,  ontoló- 
gicamente  unidos  al  Señor,  toman  conciencia  de  esa  acción,  que 
es  su  acción,  por  ser  la  de  su  Cabeza. 

Así,  pues,  la  causa  única  de  la  acción  litúrgica  es  Cristo-Ca- 
beza. Los  demás  — tanto  los  ordenados  como  los  simples  fieles — 
son  causas  "in  obliquo".  "In  recto",  los  demás  no  son  sino  adi- 
ciones del  Cuerpo  místico  en  vía  de  crecimiento.  Sólo  secunda- 
riamente (in  obliquo),  en  cuanto  partes  del  cuerpo  ya  crecido  y 
todavía  creciente,  vienen  a  ser  causas  juntamente  con  la  cabeza. 
Ahora  bien,  dentro  de  la  categoría  de  los  fieles  (sacerdotes  y  cre- 
yentes), los  sacerdotes  ordenados  tienen  un  quehacer  especial. 
Respecto  de  la  acción  litúrgica  y  eclesial,  no  son  causa  de  la  mis- 
ma acción  sino  del  signo  que  la  manifiesta.  Ellos  señalan  la  ac- 
ción oculta  y  continua  de  Cristo  en  su  Iglesia.  Sólo  ellos  pueden 
ejecutarla.  ¿Quiere  decir  esto  que  los  simples  creyentes  quedan 
destituidos  de  toda  acción?  Ni  mucho  menos.  Una  vez  descubierto 
el  signo,  puesto  por  el  ministro,  ellos  mismos  se  saben  integrados 
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en  una  acción  una  y  iónica,  que,  precisamente  por  ser  de  Cristo, 
es  suya,  auténticamente  suya.  Solo  en  este  sentido  puede  decirse 
que  los  sacerdotes  son  instrumentos  para  que  Cristo  llegue  a  los 
creyentes  y  éstos  vayan  a  Cristo.  No  actúan  directamente  sobre  la 
"conexión",  sino  sobre  el  signo.  Sólo  Dios  y  el  alma  son  causas 
verdaderas  de  esa  conexión  Los  sacerdotes  ministeriales,  en  el 
becho  del  ministerio,  no  están  dentro  de  esas  conexiones,  sino 
que  la  "sirven". 

Estas  reflexiones  personales  a  propósito  del  texto  de  la  Me- 
diator  Dei,  unidas  a  las  Palabras  del  Pontífice,  nos  muestran  có- 
mo se  mantiene  el  sacerdocio  de  Cristo  en  la  sucesión  de  los  tiem- 
pos :  "La  liturgia  — dice  Pío  XII —  es  el  ejercicio  de  este  sacer- 
docio". Pero  aunque  este  ejercicio  compete  a  todo  el  Cuerpo  Mís- 
tico, la  Iglesia  no  es  solamente  una  "communio  sanctorum"  de  ca- 
rácter exclusivamente  invisible,  sino  "una  sociedad  y  exige,  por 
esto,  una  autoridad  y  jerarquía  propias".  En  consecuencia,  "si 
bien  todos  los  miembros  del  Cuerpo  Místico  participan  de  los  mis- 
mos bienes  y  tienden  a  los  mismos  fines,  no  todos  gozan  del  mis- 
mo poder  ni  están  capacitados  para  realizar  las  mismas  acciones". 

De  lo  funcional,  en  donde  la  "acción"  es  común  a  Cristo,  a 
los  ordenados  y  a  los  fieles,  venimos  a  lo  jurídico :  dentro  de  la 
Iglesia,  no  todos  tienen  los  mismos  poderes,  ni  están  capacitados 
para  realizar  las  mismas  acciones.  Un  cierta  contradicción  se  per- 
fila entre  estas  palabras  y  lo  anterior.  ¿No  se  había  dicho  que 
toda  la  acción  corresponde  a  todo  el  Cristo  místico?  Sí,  pero  lo 
mismo  que  en  los  demás  cuerpos,  en  el  Místico  hay  que  distinguir 
la  acción  total  y  las  acciones  integrales.  Cada  miembro  tiene  ac- 
ciones integrales  específicas. 

Así  entramos  de  lleno  en  el  sacerdocio  de  orden.  "Sólo  a  los 
Apóstoles  — dice  el  Papa —  y  a  aquéllos  que  después  de  ellos  han 
recibido  de  sus  sucesores  la  imposición  de  las  manos,  les  está  con- 
ferida la  potestad  sacerdotal,  en  virtud  de  la  cual,  al  mismo  tiem- 
po que  representan  a  Cristo  ante  el  pueblo  que  les  ha  sido  confia- 
do, representan  también  al  pueblo  ante  Dios".  Se  define,  pues, 
el  sacerdocio  de  orden  como  un  mediador  externo  y  oficial  entre 
Dios  y  el  pueblo.  A  él  se  ha  comunicado  el  sacerdocio  "externo  y 
visible  de  Jesucristo".  "Por  esto  — dice  el  Papa —  el  sacerdocio 
externo  y  visible  de  Jesucristo  se  transmite  a  la  Iglesia,  no  de  mo- 
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do  genérico,  universal  e  indeterminado,  sino...  a  individuos  ele- 
gidos por  medio  de  la  generación  espiritual  del  orden,  uno  de 
los  siete  sacramentos,  que  no  sólo  confiere  una  gracia  particular, 
propia  de  este  estado  y  de  este  oficio,  sino  también  un  carácter 
indeleble,  que  configura  a  los  sagrados  ministros  con  Jesucristo, 
demostrando  que  son  aptos  para  realizar  aquellos  legítimos  actos 
de  religión,  con  los  que  los  hombres  se  santifican  y  Dios  es  glori- 
ficado, según  las  exigencias  de  la  economía  sobrenatural". 

En  este  párrafo,  parece  que  el  Papa  contrapone  al  "sacerdo- 
cio externo  y  visible",  otro  meramente  interno  e  invisible.  Con- 
viene recordar,  a  propósito,  unas  palabras  del  mismo  Pontífice  en 
su  Discurso  a  los  Cardenales  y  Obispos  reunidos  para  la  procla- 
mación de  la  Realeza  de  María  (año  1954)  :  "no  debemos  negar 
— dice —  ni  dudar  de  que  los  fieles  participan  de  un  cierto  sacer- 
docio, que  no  sería  lícito  ni  menospreciar  ni  rebajar".  ¿Qué  rela- 
ción existe  entre  este  "cierto  sacerdocio"  y  el  "externo  y  visible"? 
La  respuesta  viene  a  continuación  del  mismo  Discurso :  "cualquie- 
ra que  fuere  la  realidad  y  significado  verdadero  de  título  tan  ho- 
norífico, ha  de  sostenerse  firmemente  que  este  "sacerdocio",  tan 
sublime  y  misterioso,  común  a  todos  los  fieles,  se  diferencia  en 
su  grado  y  esencia  del  sacerdocio  verdadero"  (83).  No  debemos 
olvidar  que  el  Pontífice  tiene  en  mientes  la  posición  de  aquéllos 
que,  "acercándose  a  errores  ya  condenados"  (C.  Trid.,  sess.  XXIII, 
cap.  IV),  "enseñan  que  el  Nuevo  Testamento,  con  el  nombre  de 
sacrdocio  se  entiende  solamente  algo  común  a  todos  los  que  han 
sido  purificados  en  las  fuentes  sagradas  del  bautismo;  y  que,  por 
el  precepto  dado  por  Jesús  a  los  Apóstoles  en  la  Ultima  Cena  de 
que  hiciesen  lo  que  El  había  hecho,  se  refiere  directamente  a  to- 
dos los  fieles;  y  que  el  sacerdocio  jerárquico  no  se  introdujo  sino 
más  tarde.  Sostienen  por  eso  que  el  pueblo  goza  de  una  verdadera 
potestad  sacerdotal,  mientras  que  el  sacerdote  actúa  solamente 
por  oficio  delegado  de  la  comunidad.  Creen,  en  consecuencia,  que 
el  Sacrificio  Eucarístico  es  una  verdadera  y  propia  "concelebra- 
ción", y  que  es  mejor  que  los  sacerdotes  concelebren  juntamente 


(83)    Rev.  "Ecclesia",  14  (1954),  565. 
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con  el  pueblo  presente,  que  el  que  ofrezcan  privadamente  el  sa- 
crificio en  ausencia  de  éstos"  (84). 

Por  rechazo  de  esta  posición  se  entienden  las  expresiones  un 
poco  minimizantes  del  Pontífice  respecto  del  sacerdocio  común. 
Si  lo  llama  "título  honorífico",  no  lo  hace  sinónimo  de  "título 
decorativo".  Si  no  queremos  caer  en  un  mero  nominalismo,  en 
el  ámbito  sobrenatural,  el  título  corresponde  a  una  realidad.  Así, 
pues,  este  sacerdocio  "tan  sublime  y  misterioso"  corresponde  a  la 
realidad.  Es  tan  real  como  el  visible  y  externo,  aunque  difiere  de 
él  en  cuanto  a  la  esencia  y  el  grado. 

Será  mejor  que  sinteticemos  la  mente  de  Pío  XII  en  algunos 
puntos  fundamentales:  1. — El  bautismo  no  es  la  xínica  fuente  del 
sacerdocio;  2. — El  precepto  de  Jesús  en  la  Ultima  Cena  — dirigido 
únicamente  a  los  Apóstoles —  no  es  la  fuente  del  sacerdocio  laical; 

3.  — El  pueblo  no  goza  de  una  "verdadera  potestad  sacerdotal"; 

4.  — El  sacerdocio  visible  no  es  de  origen  meramente  humano. 

Nuestro  interés  se  polariza  en  torno  del  primer  y  del  ter- 
cer punto. 

1.  — El  bautismo  no  es  la  única  fuente  del  sacerdocio  neotes- 
tamentario.  En  otras  palabras,  no  son  sacerdotes  solamente  los 
bautizados.  Luego,  también  los  bautizados.  "No  es  de  admirar 
— dice  Pío  XII —  que  los  fieles  de  Cristo  sean  elevados  a  esta  dig- 
nidad (la  de  "ofrecer"  el  sacrificio  de  la  Misa),  pues  el  baño  del 
bautismo,  a  título  conrún,  hace  de  los  cristianos  los  miembros  de 
Cristo  Sacerdote".  Todos  los  fieles  gozan,  pues,  de  cierto  sa- 
cerdocio. 

2.  — El  pueblo  no  goza  de  verdadera  potestad  sacerdotal.  A 
decir  verdad,  el  Papa  parece  contradecirse.  ¿Es  que  tenemos  que 
pensar  en  un  sacerdocio  sin  potestad?...  Aunque  no  está  claro  que 
el  sacerdocio  sea  una  "potestas  in  anima",  como  querían  muchos 
Padres  del  Concilio  Tridentino,  no  hay  duda  que  todo  sacerdocio 
cuenta  con  un  "momento-jurídico".  No  hay  sacerdocio  sin  potes- 
tad, y  por  cierto,  sin  potestad  sacerdotal.  ¿Cómo  explicar,  pues, 
la  aparente  contradicción  de  Pío  XII? 


(84)    AAS  (1947)  555. 
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El  autor  de  la  Mediator  Dei  se  refiere  concretamente  al 
sacerdocio  visible.  Solo  éste  recibió  de  Cristo  la  potestad  de  "sa- 
crificar", es  decir,  de  continuar  el  sacrificio  de  la  Cruz,  cuando 
dijo,  "haced  esto  en  mi  memoria".  Por  eso,  dice  el  Papa  que  "la 
misión  específica  y  principal  del  sacerdote  siempre  fue  y  es  sa- 
crificar". También  el  sacerdocio  común  tiene  el  poder  de  sacri- 
ficar. Pero  donde  se  diferencia  del  visible,  en  cuanto  a  la  esen- 
cia y  en  cuanto  al  grado,  es  el  objeto  del  sacrificio:  el  cuerpo  de 
Cristo.  Al  sacerdocio  jerárquico  toca,  en  efecto,  "el  poder  de  rea- 
lizar, representando  la  persona  de  Cristo,  Sumo  Sacerdote,  el  sa- 
crificio del  mismo  Cristo".  En  consecuencia,  "donde  no  hay  ver- 
dadero poder  de  sacrificar,  tampoco  se  encuentra,  propiamente  ha- 
blando, verdadero  sacerdocio",  es  decir,  verdadero  sacerdocio 
jerárquico. 

Aquí  radica,  pues,  la  diferencia  específica  del  sacerdocio  vi- 
sible, institucional :  en  el  poder  de  sacrificar  el  cuerpo  de  Cristo. 
Estrictamente  hablando,  y  para  ser  consecuentes  con  lo  que  ve- 
nimos sosteniendo,  no  es  propiamente  una  potestad  de  "sacrifi- 
car", sino  de  poner  el  signo  (palabras  consecratorias),  de  que 
Cristo  sigue  sacrificándose,  de  que  el  acto  uno  y  único,  consuma- 
do de  una  vez  por  todas  en  la  Cruz,  sigue  adquiriendo  dimensión 
especial  y  temporal,  dimensión  que  es  meramente  accidental,  que 
no  añade  ninguna  perfección  a  la  acción  una  y  vínica  de  la  Cruz. 

Si  bien  los  fieles  quedan  excluidos  de  la  misma  "posición" 
(o  confección)  del  signo;  es  decir,  si  quedan  excluidos  del  sa- 
crificio "in  actu  primo",  no  quedan  excluidos  del  mismo  "in  actu 
secundo",  es  decir,  de  su  oblación.  "Participan  en  la  oferta",  di- 
ce el  Papa.  Consiste  la  oferta  en  el  acto  de  "poner  sobre  el  altar 
la  víctima  divina",  por  el  cual,  "el  sacerdote  la  presenta  al  Pa- 
dre como  oblación  a  gloria  de  la  Santísima  Trinidad  y  para  el 
bien  de  todas  las  almas".  En  esta  oblación  propiamente  dicha, 
"los  fieles  participan  en  la  forma  que  les  está  consentida  y  por  un 
doble  motivo :  porque  ofrecen  el  sacrificio,  no  sólo  por  las  ma- 
nos del  sacerdote,  sino  también,  en  cierto  modo,  conjuntamente 
con  él  y  porque  con  esta  participación,  también  la  oferta  hecha 
por  el  pueblo  cae  dentro  del  culto  litúrgico",  que  no  es  otra  cosa 
que  "el  ejercicio  de  este  sacerdocio"  de  Cristo. 

Según  esto,  los  sacerdotes  "comunes"  tendrían  el  poder  de 
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"ofrecer"  sacrificios,  pero  no  el  de  "sacrificar".  ¿Basta  eso  para 
que  sean  sacerdotes?  Todos  saben  que  en  Teología  no  conoce- 
mos aún  en  qué  consiste  la  esencia  del  sacrificio,  si  en  inmolar,  o 
sólo  en  ofrecer.  Pero  prescindiendo  de  este  asunto  meramente  es- 
colástico, sabemos  que  la  Cruz  (en  su  momento-Calvario  y  en  su 
momento-Misa)  no  anula  los  sacrificios  que  la  anteceden,  y  res- 
pecto de  los  que  la  acompañan,  los  unifica,  infundiéndoles  su 
propio  aliento.  Si  sólo  los  sacerdotes  visibles  pueden  "sacrificar" 
en  la  Misa,  esto  no  impide  que  los  fieles  puedan  "sacrificar" 
igualmente  su  vida,  que  no  es  su  vida,  sino  la  de  Cristo,  por  el 
hecho  de  haber  sido  injertada  en  El.  Reducir  todos  los  sacrificios 
"extraños"  al  de  la  cruz  a  sacrificios  impropios  y  metafóricos,  es 
falsear  la  verdad :  primero,  porque  dentro  del  Cuerpo  Místico,  no 
hay  ningún  sacrificio  que  sea  extraño  al  de  la  Cruz:  todos  están 
marcados  con  su  impronta;  segundo,  porque  Cristo  no  destruye  la 
personalidad  de  los  suyos,  que,  manteniéndose  personas  en  el  pla- 
no óntico,  forman  una  sola  persona  en  el  plano  místico. 

Por  eso  repetimos  que  el  sacerdocio  común  posee  un  sacrifi- 
cio propio,  no  sólo  porque  ofrece  el  sacrificio  de  la  Misa  (no  "com- 
plexive"  — consagrando — ,  sino  "praecisive"  (ofreciendo  lo  consa- 
grado), sino  también  porque  todos  los  fieles  pueden  ofrecer  a  sí 
mismos  en  Cristo  y  por  Cristo. 

Firmemente  convencidos  de  la  realidad  del  "sacerdocio  co- 
mún", terminamos  nuestro  estudio  con  una  palabras  de  Mons. 
Emilio  José  de  Smedt,  Obispo  de  Brujas,  en  una  pastoral  a  sus 
feligreses : 

"Cuando  San  Pedro  atribuye  al  pueblo  de  Dios  la  cualidad 
de  ser  un  sacerdocio  real,  ¿se  trata  de  un  verdadero  sacerdocio? 
Sí.  Poseéis  un  sacerdocio  real,  verdadero,  auténtico.  En  vosotros 
se  encuentra  lo  que  es  común  a  todo  sacerdocio,  a  saber,  la  ca- 
pacidad de  ofrecer  a  Dios  un  culto  que  le  sea  agradable.  Esta  ac- 
titud se  realiza  plenamente  en  Jesucristo.  Esta  cualidad  la  po- 
seen los  sacerdotes  ministeriales.  Mas,  cuando  decimos  que  los 
fieles  son  sacerdotes,  no  se  trata  solamente  de  una  imagen  muy 
sugestiva,  pero  muy  inadecuada,  de  una  metáfora.  No.  No  se  ha- 
bla simplemente  de  una  obligación  moral  en  virtud  de  la  cual 
los  fieles,  a  título  personal,  deben  "ofrecer"  a  Dios  actos  de  re- 
conocimiento y  religión.  Hay  más  que  eso.  Cada  miembro  de 
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Cristo,  en  virtud  de  su  bautismo,  ha  recibido  la  capacidad  de 
ofrecer  en  Cristo  y  con  Cristo.  El  Espíritu  Santo  ha  revestido  al 
bautismo  de  una  cualidad  de  ofrecer  en  Cristo  y  con  Cristo.  El 
Espíritu  Santo  ha  revestido  al  bautizado  de  una  cualidad  nueva 
que  realiza  en  él,  de  una  manera  limitada,  real,  aunque  analó- 
gica, la  dignidad  sacerdotal  del  mismo  Jesús"  (85). 


(85)  E.  J.  de  Smedt,  Le  Sacerdoce  Roy  al  des  Fideles,  Ed.  Desclée  de 
Brouwer,  1961,  p.  18-19. 
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